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जो वस्तु अज्ञानसे आवृत' विपर्यय तथा संदेहकी “विषयः 
एवं -सप्रयोजन-विचारवाली हो, - उसीमें जिज्ञासा :तथाः सम्यग 
जानके लिये विचार किया जाता है, साथ ही जो सामान्यख्पसे- 


प्रसिद्ध एवं . विशेषरूपसे अप्रसिद्ध है उसीमें-जिज्ञास्प होती है 


` ब्रह्मात्मतत्त्व भी प्रमांतारूपंसे अत्यन्त प्रसिदध है, क्योकि-प्रसाता” 


से स्वभिन्न, प्रमेयकी प्रवृत्तिके लिये ही प्रमाणका अन्वेषण करता: 
है । अपनी प्रमितिके लिये प्रमाणका .अन्क्रेषण कभी नही करता; 
अतः अहंख्पसे अपरोक्ष आत्मा स्वतः-सिद्ध है। सम्पूर्ण प्रपञ्च 
जिसकी प्रसिद्धिसे ही प्रसिद्ध है, उसकी श्रसिद्धिमें संदेह: नही 
हो सकता । इस तरह यद्यपि आत्मा प्रसिद्ध ही नहीं,. किल्तु सबसे 
प्रथम वही भासमान होता है । . सब. वस्तुएं उसके भानके पश्चात्‌ 
हो. वैसे भासमान होती हैं. जैसे दपंणकी. प्रतीतिके .पश्चात्‌-प्रतिः 
बिम्ब प्रतीत होते हैं । अथवा जैसे आलोकको-श्रतीतिके-पञ्यात्‌ 
चीछ-पीवादिःरूप भासमान होते हैं। :तथापिन्भूति-उसे निर्ण 


( ०) 
परमानन्द ब्रह्मस्वरूप कहती है। परन्तु वह परमानन्दपूर्णता 
उसमें नहीं प्रतीत होती है, प्रत्युत उसके विपरीत परिच्छिन्नता 
आदि प्रतीत होती हैं। अतः उस खूपसे वह अप्रसिद्ध ही है । 
सत्तारूपसे, वोधरूपसे ब्रह्म भी यद्यपि प्रसिद्ध है, तथापि 
उसकी श्र॒त्युक्त निष्प्रपञ्चता और निविशेषता नहीं भासमान 
होती है। अतः वह भी सामान्यतया प्रसिद्ध एवं विशेषरूपसे 
अप्रसिद्ध है । अतः आत्मां एवं ब्रह्मको जिज्ञासा हो सकती है । 
यद्यपि ब्रह्मात्मा स्वप्रकाश है । सूर्यम अन्धकारके तुल्य स्वप्रकाश- 
में अज्ञान सम्भावित नहीं और विना अज्ञानके संशय आदि वन 
नहीं सकते । यहाँतक कि प्रमाण-प्रमेया दि-प्रतिकमं-व्यवस्था ही 
अज्ञानपर निर्भर होती है। अज्ञात ही प्रमेय होता है, उसका 
ज्ञापक ही प्रमाण होता है और वेदान्तानुसार मुख्य प्रमेयत्व भी 
आत्मांमे ही माना गया है; क्योंकि स्वप्रकादा होनेसे उसी में 
अंसत्त्वापादन और अभानापादनरूप अज्ञानकी आवरणशक्ति 
साथंक हो सकती है । 


इसी प्रकार अद्वितीय ब्रह्ममें अज्ञानके विना द्ैतप्रपक्चाभास- 
मय विपर्यय भी नहीं वन सकता हैं, असत्यमें सत्यता-आवेश, 
देहादिमें आत्मत्वका ग्रह भी अजानके विना सम्भव नहीं; इन 
सब कारणोंसे आत्मामें ज्ञानाभावसे विलक्षण भावरूप संशय- 
विपर्ययादिका कारणभूत अज्ञान मान्य है। जेसे बीजमें अङ्कुरो- 


९ ५ ) 

त्पादिनी शक्ति: बीजसे विलक्षण. होती है, `वेसे ही सत्स्वरूप 
अह्ममें अनन्तः ब्रह्माण्डात्मक प्रपञ्चकी, उत्पादिनी शक्ति भी सतुसे 
विलक्षण मान्य है । वही जानाभावसे विलक्षण भावरूप अजान 
अचित्‌ आदि डब्दोंसे व्यवहृत होता है।.जैसे स्वतः सिद्ध होनेसे 
ब्रह्म अप्रमेय है, वेसे ही अप्रसिद्ध- होनेसेः प्रमेय भी हे। जो 
सामान्यतः प्रसिद्ध हो एवं विशेषतः अप्रसिद्ध हो उसीमें अज्ञान, 
शान्ति, संदेह, प्रमाण, . प्रमा. एवं. विचारादि हो सकते हैं। 
अजञानकृत.आवरणके विना . विचार्यता नहीं बन सकती, अज्ञान 
होनेपर झी अध्यास या भ्रमके विना भी आत्मामें वि्यायंता 
नहीं हो. सकती; क्योंकि सुषुप्तिमें आत्मा अज्ञात रहता है तब 
भी विचार. नहीं प्रवृत्त होता है.। विपर्यय होनेपर भी. संशय 
हुए विना. भी जिज्ञासा नहीं हो सकती, परन्तु पूर्वोक्त रीतिसे 
आत्मामें विशेषतः अप्रसिद्धिसे अंजान, संशय तथा प्रपश्च- 
विकल्पका स्पष्ट अनुभव होता है । 


आस्तिक वेद-प्रामाण्पवादी वेदके द्वारा आत्माको ब्रह्मरूपता 
सुनता है, प्रत्यक्षतः आत्मामें जीवत्वका अनुभव करता है। 
इसी तरह 'नेति-नेति! वाक्योंद्वारा प्रपञ्चका बाघ या मिथ्यात्व 
समझता है, परस्तु प्रत्यक्षतः प्रपञ्च सत्य ही प्रतीत होता है; 
अतः संशय होना स्वाभाविक है। जीव और जगदादिका 
अधिष्ठान होनेके लिये जहाँ आत्माको अनिवंचनीयशक्ति अचित्‌, 


€ ६); 
अज्ञान; तमकी अपेक्षा हैः वहाँ शक्ति या अजानको भी अपनी 
स्थिति; स्वसत्ता एवं स्फुरणकेः लिये अखण्ड ब्रह्म-सत्ताकी अपेक्षा 
है। अतः वह अज्ञान स्वसिदिके ल्यि ही सबित्स्वख्पको 
आच्छादित न करके “उसके अद्वितीय परिपुणे आनन्दस्वरूपको 
हीं आवृत करता हे । वही जीव जगदादिं भ्रमाधिष्ठान अज्ञानका 
आश्रय है और बही उसका विषय भी है । यदि अज्ञान सचिद 
रुपको आवृत करता, तव तो वहे स्वयं भी तथा सभी प्रपञ्च 
अप्रसिद्ध ही रहता। साथ हौँ यदि परिपुर्ण आनन्देरूपंका आवरण 
नहीं करता तो वह स्वयं निरर्थक होता । इंसीलिये जीवेशादि- 
विभागशून्य अखण्ड ब्रह्म ही अजानका विषय एवं आश्य मान्य 
होता है । फिर भी यह नहीं समझना चाहिये कि सचिदृरूप एवं 
अद्वयानन्द आ ॥ वस्तु हैं । उनका कल्पित भेद होते हुए 
भी वस्तुतः सचितु, परिपूर्ण आनन्द एक ही वस्तु हे । जैसे 
सुदूरसे वृक्ष गृहीत होनेपर भी उसका स्वरूपभुत भेद अगृहीत 
होता है, वैसें सबित्स्वरूप अञ्चानादि साक्षिरूपसे भासमान होता 
हुआ भी उससे अभिन्ने ही. उसकी परिपुर्णता, आनन्दरूपता 
अगृहीतं होती है । सतू, चित्‌ भी दो नहीं हैँ। सतुकी स्वप्रकाशता 
ही चिदरूपता है औरं चितुकी अंत्यन्तावाध्यता सबूपता'है। 
ऐसे ही. आनन्द भी सचित्स्वरूपसे पृथक्‌ नहीं है। फिर भी 
व्यावत्य॑ भेदसे विभिन्न पोका प्रयोग सार्थक हैं, व्यर्थ नहीं हैं । 


(s+) 
उसी' संबित्स्वरुपमें दुःखात्यन्ताभावकी अधिकरण होनेसे 
आनन्देखंपता एवं दवैतात्यन्ताभावका अधिकरण होनेसे परिपूर्ण 
ङ्पताकाः व्यवहार होता है ।' अंजान यदि सम्पू्णरपसे ब्रह्मको 
तिरोहित करे तो जगदान्ध्य-प्संग होगा ओर्‌ अंज्ञांनकी प्रतीति 
भी नहीं होगी । अंशात आवरण करे तो ब्रह्मम निरंशता, 
अखण्डता बाधित होगी । अतः जैसे 'उपनेत्रद्वारा अस्यूळ 


अहृस्व वृक्षम दूरसे हस्वत्वबुद्धि होती है वह वृक्षलूपसे अनावृत 
है, अहस्वरूपसे आवृत है। 


किसीको प्राची दिकूमें प्रतीचीत्वका भ्रम होता है, . वहाँ 
दिगरूपसे भान और प्रांचीरूपसे अभान होता है नौकाख्ढ 
लोगोंको निष्क्रिय तटस्थ वृक्षोर्मे सक्रियत्व-अंम होता है। वहाँ 
वक्षरूपसे अनावरण औरं निर्ष्कियरूपसे आंवरण देखा जातां है। 
रज्जु-शुक्ति आदि दरव्योमे ` संपादिका अम होता है। यहाँ भी 
द्रव्यडूपसे स्पत; रज्ज्वादिख्पसे असमता प्रसिद्ध है। ` 


८ 4) 

| जातरमें मोहसे अनित्यत्वबुद्धि होती है ।. जञानत्वरूपसे 
उसका भान होनेपर उसकी नित्यता आवृत होती है । निष्प्रपञ्च 
स्वूप्नभासकमें सप्रपञ्चका आरोप होता है, स्वयंरूपसे स्वप्दभासक 
प्रसिद्ध है... परन्तु निष्प्रपञ्चता उसकी स्वरूपभुत : होनेपर - भी 
आवृत्त है। निःसामान्य-विशेष आत्मामे सामान्य-विश्ञेषका 
व्यवहार उसी भानाभानके आधारपर होता है। 

अनिदंरूप सतुमेँ इदं सतृका आरोप होता है। सत्त्वरूपसे 
यहाँ भी अधिष्ठान भासमान है । अनिदंख्पसे वह प्रावृत ही है । 
अकतृंत्वादिरूप आत्मामें कतृत्वादिका भ्रम है । तथापि अहंरूपसे 
आत्मा भासमान है,  अकतृत्वादिरूपसे आवृत है। 


कि बहुना, तत्तदविशेषणून्य सत्तामे तत्तदविशेषकी कल्पना 
है । वहाँ सत्तारूप स्फुट है। तत्तद्विशेषशून्यता आच्छन्न ही है। 
इस प्रकार शुद्ध अखण्ड आत्मा ही अजानद्वारा प्रसिद्ध तथा 
अप्रसिद्धख्प होकर सवंप्रपञ्चका अधिष्ठान वनता है। उसे ही 
श्रुतियाँ उपादान कारण एवं निमित्त कारण भी कहती हैं। जैसे 
मिथ्या अधिष्ठान नहीं होता, वैसे ही मिथ्या उपादान भी नहीं 
होता है। अधिष्ठानमें निषिद्ध वस्तुका भी अपने उपादान कारण- 
मॅ सत्त्व ज्ञात होता है। परन्तु जो स्वोपादानमें निषिद्ध होता 
है, उसका कहीं भी अस्तित्व ज्ञात नहीं होता है। शुक्तिमें रजत 
निषिद्ध होनेपर भी उसका अपने उपादानमें सत्त्व मान्य होता 


(a: ) 
है! परन्तु प्रटके उपादानभूतः तन्तुमे पटका निषेध होनेसे उसका 
अस्तित्व कहीं भी जातः नहीं :होता'हैः। कायोमें अतीत, अनागत, 
वर्तमान -अवस्थाओंमें-जो .रूपः अनुवृत रहता है, वह सत्‌ हो 
होताः है, वही कारण होता है । 


जैसे छोकमें शुक्ति अजानद्वारा रजतरूपमें भासित होती है, 
चैसे ही ब्रह्म भी अचित्‌ माया या अजञांनद्वांरा जीव-जंगदादिख्पसे 
-भासित होता है । 

दशंन-सामग्री होनेपर जो अन्वेषण करनेपर भी उपलब्ध ' 
नहीं होता, वह पदार्थ नहीं होता । अति दूरसे आकाशमें उडते 
हुए पक्षी नहीं दीखते, तो भी उनके सत्त्वका अपलाप नहीं 
होता । अति सामीप्यके कारणं अञ्जन विद्यमान होनेपर भी 
उपलब्ध नहीं होता । अन्ध-बधिर आदिको इन्द्रिय-वेकल्यसे . 
रूपादिका उपलम्भ नहीं होता, मनकी चञ्चलता या अन्यमन- 
स्कंतासे भी समीपकी वस्तु नहीं दीखती है। परमाण्वादि 
सूक्ष्मताके कारण नहीं उपलब्ध होते हैं। कुड्यादिके व्यवघानसे 
"गृहगत वस्तुका तथा अन्योचारण-सांकर्यसे पुत्रादिके शब्दोंका 
उपलम्भ नहीं होता है । 


प्रपश्नका प्रत्यक्ष भान होता है, अतः उसका असत्त्व कहना 
-वदतोव्याघात है । साथ ही. श्रुति और युक्तिसे- उसका निषेध 


| |. | १७ ) 
होता हे 15 अतः संत्त्वकहनां भीः कठिन है ।- तन्तुमें पट भास- 
मान अवस्य हे, परन्तु विचार करंनेपर आतान-वितानात्मक 
तन्तुओंसे अलग पटका. सत्त्व सिद्ध नहीं होता है । उसकी सत्ता 
जेसे ज्रान्तिमुलक ही है, वसे ही कारणभूते ब्रह्मसत्तासे ही 
प्रपञ्चकी सत्ता ञ्रान्तिसे. प्रतीत होती है । .कारणको सत्ता ही 
कार्यको सत्ता है.। -कारणकी दृष्टि ही कार्यको दृष्टि भी है। 
स्पष्ट है कि तन्तु एवं मृत्तिकाके रूप, स्पशं, गुरुत्वादिको तन्तु 
आदिमॅ ही देखकर पटादिको पृथक्‌ देखनेसे उसका अस्तित्व 
सर्वथा बाधित होता है । यदि प्रमाणसे पटादि भासित हों, तभी 
उनका अस्तित्व मानना चाहिये, अन्यथा पटादिका मिथ्यावेश- 
मात्र ही है.। इसी तरह आत्मजान-सत्ता एवं स्फूति आत्मामें 
ही समझ लेनेपर -प्रपञ्चकी सत्ता एवं दृष्टि कुछ भी नहीं सिद्ध 
होती है। जितना भीं इद्यप्रपश्न है, विचार करनेसे उसकी सत्ता 
कारणकी.ही सत्ता है । -जैसे मृत्तिकासे उत्पन्न होनेवाले घटका 
मृत्तिकामें त्रेकालिक निषेध विदित होनेपर उसकी कहीं अन्यत्र 
सत्ता सम्भावित नहीं होती, इसी तरह आत्मासे उत्पन्न होनेबाले 
विइवप्रपञ्चका आत्मामें ही त्रैकालिक निषेध. विदित होनेपर 
उसकी सत्ता कहीं अन्यत्र सम्भावित नहीं होती । “नेति-नेति,” 
“अशब्दमस्पर्श ०” आदि निषेध-वाक्य विशेषाभावका वोध कराकर 
सामान्य; आत्मसामगन्यका बोध कराते हुए, अन्तम निःसामान्य- 


€ 2 

विशेष ब्रह्मात्म वस्तुमे पयंवसित होते हैं। इसी तरह सवै सल्विदे 
रह्म” इत्यादि वाक्योंकों भी निविशेष ब्रह्म ही पर्यवसान है ८ 

` »तत्सुष्ठा तदेवानुभाविशत्‌” इत्यादि, भुवियोंसे यह, मीः 
विदित होता है कि. सृष्टिका कर्ता परमेदवर. दै और वही प्रवेश. 
क्रियाका भी .कर्ता है। जो प्रवेश सस्मेद्वर है, : वही प्रविष्ट 
होकर 'त्वं” पदार्थके रूपमें व्यवहृत होता है। अतएव “तत्वमसि! 
आदि वाक्योंसे 'तत्‌? "त्वं दोनों पदार्थोका ऐक्य बोधित होता है। 

.... फिर भी :वर्णाअमानुसार  श्रौतःस्मार्तं धर्मका भगवचरण+ 
पडूजसमर्पण बुद्धिसे- अनुष्ठान करते-करते अग्रवानूकी मञ्गलमयीः 
कृपासे जब साधकका अन्तःकरणनावित्र. होता है, तभी-नित्या+ 
नित्यवस्तु-विवेक, वैराग्य, शमादि. षट्‌. सम्पत्ति .तथा- तीक 
बुभुक्षाके तुल्य उत्कट मुमुक्षाकी प्राप्ति होती है। उक्त साधनों 
एवं सदगुणोके प्राप्त होनेपर सद्गुरु-्ा्षपूर्वेक श्रवणादि बन 
सकते हैं. ओर तभी पुर्वोक्त निष्प्रपञ्च ब्रह्मका साक्षात्कार होता 
हे । यद्यपि ब्रह्मसाक्षात्कारमॅ वेदान्त-महावाक्य ही परम प्रमाण 

होते हैं, तथापि उपक्रमोपसंहारादि षड्विध शाख-तासर्य- 

निर्णायक लिज़ोंद्ारा उपनिषदोंका ब्रह्मात्मा तात्पर्यख्प 

श्रवणके विना प्रस्फुट ब्रह्मात्मसाक्षात्कार नहीं हो पाता । 

इसीलिये वेदान्त-शाखमेँ श्रवण या विचारका विशेष महत्त्व है 


श . 
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( १९ ) 
श्रवण (( विचारित वेदान्तों ) द्वारा, श्रुताथका ही वुद्धथारोहणाथं 
तकंमय -मननके द्वारा सुव्यवस्थापन किया जाता है। और 
उसीका विजातोय प्रत्ययानन्तरित सजातीय प्रत्यय-प्रवाहरूप 
निदिष्यासन किया जाता है। भले जीव वस्तुतः स्वप्रकाश, 
अखण्ड, अनन्त, सचिदानन्दघन ब्रह्माभिन्न ही है, तो भी श्रवण, 
मनन और निदिध्यासनके विना उसका साक्षात्कारात्मक अनुभव 

नहीं हो पाता । 

संस्कृत भाषामें इस सम्बन्धके अनेक प्रौढ़ ग्रन्थ विद्यमान 
हैं, परन्तु हिन्दी भाषामेँ वेदान्तके साङ्गोपाङ्ग विचारपुर्ण बहुत 
कम ग्रन्य हैं। श्रीस्वामी अनन्तानन्द सरस्वतीने उपनिषंदादि 
वैदान्त-ग्रन्थों एवं विचारसागरके आंघारपर' हिन्दीमें 'वेदान्त- 
तत्त्व-विचार? नामक ग्रन्थका संकलन किया है। यह साधकों, 

विचारकोके लिये अत्यन्त उपयोगी है । 


सम्मतियाँ-- - `. 
1 (४३ )) 
, क शीक 
अनन्तश्रीविभूषित जगद्गुरु शंकराचार्य अर्घ्वाम्ताय सुमेर 
पीठाधीश्वर १०८ श्रीसहेश्वरानन्द सरस्वती 

श्रीदण्डी स्वामी श्रीअनन्तानन्द सरस्वतीने “विचार-सागर” 
प्रसिद्ध वेदान्त-ग्रन्यको, जिसके अनुवाद अनेक भाषाओंमें हुए 
हैं, श्रीवासुदेवेन्द्र सरस्वतीने संस्कृत भाषामेँ किया है, अनूदित 
किया है। श्रीस्वामीजीके अनुवादमें अपेक्षित प्रमाण उद्धृत 
होनेके अतिरिक्त स्पष्टता, सुन्दरता, सरलता और प्रामाणिका- 
चारता उद्धत हूँ । अनुसन्धांनकी दृष्टि पद-पदपर परिलक्षित 
हो रही है। परिश्रमके क्षेत्र इस विशाल अनुवचनमें स्खलनको 
नैसगिकता ऐसी पलायितें हुई है कि कंदाचित्‌ किचित्‌ केन- 
चित्परिलक्षित हो सकती है। एकान्त साघनाके तपस्वी 
श्रीस्वामीजीने दो वर्षकी सतत निरतिशय तल्लीनदासे इसः 
निबन्धका उद्भावन किया है। इसके आदिप्रभव महात्माको 
भाषा अधिक दैशिक थी, प्रमाणके उद्धरण नहीं थे, इनका इसमें 
पर्याप्त मार्जन हुआ है । अतएव इसकी उपादेयता, महनीयता' 
और उपयोगिता अधिक निखर गई है. । श्रीस्वामीजीने इसके 
पूर्व अनेक ग्रन्थ निबद्ध किये हैं जो सामयिक उद्भ्रान्त प्राणियोंके 
असाधारण निर्वापक सिद्ध हो. रहे हैं:। 


न+ १२० ) 


वस्तुतः क्लेशबहुल संसार-दावानलदन्दह्ममान जीवोंको 
विश्राम, शान्ति-सुख, सकल दुःख-विमोक्ष सत्‌, चित्‌, आनन्द, 
कूटस्थ, नित्य, स्वप्रकाश, श्रुति-स्मृति-पुराणोंके चरम, परंम 
ऐदम्पर्यं विषय, सर्वानुभवसिद्ध, प्रत्यक्‌ चैतन्याभिन्न परबरह्मके 
साक्षात्कार तथा मूला-तूला सत्रंदिघ अविद्याकी निवृत्तिसे ही 
सम्भावित है । स्वामीजीका यह मनोहर निर्माण इस सन्मागंमें 
अतिरिक्त सहायक होगा, इससे अनन्त भराणियाका उद्धार त॑था 
निर्ढांपर भगवतापि होगी ।- मैं इसको किंचिदंवच्छेदेनं देखकर 
परम प्रसन्नःहुआ-ा ` ” I 
(२) 
अनन्तश्षीविभूषित दण्डिस्वामी श्रीस्वरूपानन्वजी, 

संस्यापक-आध्यात्मिक उत्यान सण्डल, . 

भोपाळ ( म० म०-) 


समस्त दुःखोंकी' आत्यन्तिक. निवृत्ति और परमानन्दावाप्षि 
घाणियोंका परमपुरुषार्थ है, यही मोक्षका -'मी स्वरूप है। 
“ज्ञानादेव तु कैवल्यम्‌', इस वचनके अनुसारःप्रत्यक्चैतन्या भिन्न 
परश्रह्म परमात्माके हढ़ं अपरोक्षं साक्षात्कारंसे अविद्या तत्कार्य- 
का बाघ हो-जानेपर स्वसंवरूपावस्थानरूप केवल्य मोक्षकी प्राप्ति 
सुनिश्चित है। ` oe: १ 
अद्वेत-तत्त्वसाक्षात्कारका ':क्ररण;-:-जीव-ज्ेहाकी एकताका 
बोघक वेदान्तवाक्य- माना 'जाता है, : विचार: तही । 'तं त्वोप- 


( १५ ) 
निषदं पुरुषं पृच्छामि’ यह श्रुति अ्रहाको -ओपत्तिषदः पुरुष कहकर 


उपनिषद्‌ अर्थात्‌: वेदान्तवाक्यमें हो.. ब्रहाजानकी : करणताका 


द्योतन करती है। प्रमाणगत संशय तथा 'अमेयगत' संशयकी 
निवृत्तिके “लिये वेदान्तोंकाः “उपक्रमादित षड्विघलिङ्चोसे 
प्रत्यरब्रहकयमै तात्प्य-निर्धारणरूप श्रवण एवं तदनुकूल 
उपपत्तिङप मननका भी उपयोग है । क्योंकि संशय-विपर्यय- 
रहित जान ही अप्रतिबद्ध होकर मोक्षका हेतु होता है। प्रस्तुत 
पुस्तकमॅ तत्त्वजानके लिये अपेक्षित श्रौत प्रमाणों और युक्तियों- 
का अच्छा सद्धूलन है। स्वामी श्रीअनन्तानन्द -सरस्वतीने 
पर्याप्त परिअमसे. पुस्तकको वर्तमानर्पमे उपस्थित करके इसको 
जिजासुओंके लिये बोघगम्य' वना दिया है। स्वोमीजीका 
एतद्विषयक प्रयास प्रशंसनीय है । ` 


(३) 
॥ भरीरिः॥ 


_ पं. गज्ञाशंडूर मि, प्रधान सम्पादक, “सन्मां 
2 ` ` वाराणसी तथा कलकत्ता 


= स्वामी श्रीअनन्तानन्द सरस्वतीद्वाराः रचित -'वेदास्त-तत्त्व- 
विचार? नामक पुस्तक देखनेको मिली । श्रीस्वाभीजी संनातनघमे- 
हृदयसम्राट्‌ पुज्य स्वामी श्रीकरपात्रीजी महाराजके पट्ट 
शिष्योंमेंसे एक हैं। वेदान्त-प्रन्थोंके' अध्ययन ही आपका समय 
व्यतीत होता है। अद्वैतवादः वेदान्तका ' मुख्यः विषयः है। 


( १६ ) 
दर्शनोंमें वेदान्त भी अद्वैत ही है । उसकी तुलनामें कोई दुसरा 
दर्शन टिक नहीं सकता । पाइचात्त्य विद्वानौने भी उसके 
सिद्धान्तोंकी सराहना की है । इस गूढ़ दर्शनके तत्त्वको स्वामी- 
जीने अपनी पुस्तकमे सरल ढंगसे और सरल भाषामें समझाने- 
का प्रयास किया है। इसमें उन्हें अच्छी सफलता भी प्राप्त हुई 
है । पाठक इसके अध्ययनसे बहुत कुछ लाभ उठा सकते हैं । 


—— 0 — 


(७) 
पं. श्रीबदरीनाथ शुक्ल, एम. ए., न्याय-वेदान्ताचायं, 
प्राध्यापक, वाराणसेय संस्कृत विश्वविद्यालय 


“वेदान्त-तत्त्व-विचार?? नामक पुस्तकको मैंने आद्योपान्त 


` पढ़ा । इस पुस्तकमें “वेदान्त” शाखके सभी प्रतिपाद्य विषयों- 


पर सरल ओर सुन्दर रीतिसे प्रवहमान हिंन्दी भाषाके माध्यम- 
से पर्याप्त प्राञ्जल विचार किया गया है और सभी महत्त्वपूर्ण 
विषयोंको सुबोध वनानेकी भरपुर चेष्टा की गयी है । ग्रन्थकार- 
ने विषयके प्रतिपादनकी जो शैली अपनायी है उसमें तर्क, 
प्रजा, भाव और श्रद्धा सभीकी प्रधानता है । अतः यह पुस्तक 
अध्येताके मानस और मस्तिष्क दोनोंको पुर्ण आहार प्रस्तुत 
करती है । यह पुस्तक यतः एक कोरे विद्वान्‌की कृति न होकर 
एक साधक संन्यासी विद्वानुकी हादिक कृति है। अतः यह 
पाठकोंमें केवळ वैचारिक क्रान्ति ही नहीं उत्पन्न करती, अपितु 
उनके जीवनकी दिशा भी निश्चित करती है, और उस ओर 
उन्हें आगे बढ़नेकी प्रेरणा भी प्रदान करती है । 


९ ४ ) 
पुस्तकमें वेदान्त-सिद्धान्तके' विषयमें जो सूचनाएँ दी गयी 
हैं, उनके समर्थन और उपपादनमें जो उक्तियाँ प्रस्तुत को गयी 
हैं वह सब वेदान्तके मान्य ग्रन्थोंपर आधारित हैं, तथा उनकेः 
सम्वन्धमॅ जो वाते कही गयी हैं उनको पुष्टिके लिए . अनेक 
प्रामाणिक उद्धरण प्रस्तुत किये गये हैं । 


ग्रन्यकार पुज्य श्रीस्वामीजी अनन्तानन्दजीको मैं ऐसे 
लोकोपयोगी ग्रन्थको रचनाके लिए हादिक धन्यवाद देना 
चाहता हूँ.। क्योंकि उन्होंने राष्ट्रभाषाके माध्यमसे इस. लोको 
पयोगी आध्यात्मिक ग्रन्थको, ऐसे समयमे रचना की है. जब 
वैज्ञानिक सम्यताके उत्कट आलोकर्मे भारतकी सत्य शादवत 
उपलब्धियाँ घुमिल पड़ने लगी हैं ओर चिरकालसे संजोयी 
मानवता अन्ताराष्ट्यि संघर्षोंकी ज्वालामें दग्ध होने जा रही है। 


मुझे पूर्ण विश्वास - है कि यह पुस्तक ,समाजमें अपेक्षित 
आदर प्राप्त करेगी. और मातव-समाजको -कोरी भोतिकताके 
पद्छुसे निकाल आध्यात्मिकताके निसर्ग निर्मल नीरमें अवगाहन 
करनेका सुअवसर प्रदान कर मनुष्य जीवनका पावन परिष्कार 
कर सकेगी । 


CRF 
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श्रीविश्वनाथः दारणस्‌ । 


मीमांसारत्न अ० सुबरह्मष्य शास्त्री, प्राध्यापक, मीसांसा-दर्शन, 
संस्कृतमहाविद्यालय, का. हि. वि. वि, वाराणसी 


स्नातं तेन समस्ततीर्थनिवहे सर्वापि दत्ताचनि- 
यैज्ञानाञ्च छृतं सहदस्रमखिळा देवादच संतर्पिताः । 
संसाराद्य समुद्‌ध्वतास्स्वपितरस्ञैलोक्‍्यपूज्यो ह्यसौ 
"यस्य व्रझविचारणे क्षणमपि स्थैयं मनः प्राप्ठुयात्‌ ॥ १॥ 
ये तु ब्रह्ममयीं दृत्ति ज्ञात्वा च वद्धयन्ति ये। 
ते चै सत्पुरुषा घन्या वल्द्यास्ते भुचनत्रये ॥ २॥ 


: यह 'वेदान्त-तत्त्व-विचार? नामकी एक छोटी-सी पुस्तक 
वेदान्त-झाखके अध्ययन ओर अभ्यास करनेवालोके लिये परम 
उपकारक होगी। क्योंकि जिज्ञासुओंके उपकारके लिये ही 
आदरणीय स्वामी श्रीअनंन्तानन्दजी भहाराजने अपने जीवनके 
अनुभवोंका ही इसमें संग्रह किया है । 

इसमें ७ अंश हें। पहुलेमे-जीव-ब्रह्म-ऐक्यका सरळ एवं 
सरस शब्दोंके द्वारा निरूपण किया गया है। द्वितीयमें-- 
विषय, प्रयोजन, सम्बन्ध, अधिकारिरूप अनुवन्ध-चतुष्टयका 
आक्षेप-समाधानद्वारा विवेचन किया गया है। तृतीयमें--गुरु 
तथा शिष्यका स्वरूप-विवेचन एवं गुरु-सेवा-क्रमका निरूपण 
किया गया है। प्रत्येक साधकको जान-प्राप्तिके लिये तथा 
ज्ञान-प्राप्तिके बाद कृतघ्नता-दोष-परिहारके लिये जीवनपर्यन्त 
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वेदान्त, गुरु तथा ईश्वरको संस्मरण रखना चाहिये । चतुर्थ 
अंशमॅ-_उत्तमाधिकारियोके लिये उपदेश, ब्रह्मतत्त्वका उपदेश, 
महावाक्यके द्वारा अपरोक्षश्ञातका प्रकार कहा गया है। पञ्चम 
अंशमॅ--मध्यम अधिकारियोंके लिये उपदेश तथा गुरु, वेद- 
झाख आदिकी सत्ताका वर्णन करते हुए भेदवादकां तिरस्कार 
किया गया है। इस प्रसज्भमें 'भच्छु” को कथा अत्यन्त ही 
रोचक दी गयी है । षष्ठ अंशमे--तत्त्वज्ञान होनेके बाद गुरु 
वेदान्वादि साधनके मिथ्यात्वका उपपादन किया गया है । ज्ञानके 
अन्तरङ्ग और बहिरङ्ग साधनोंका भी प्रतिपादन किया गया 
है ओर चार महावाक्योंका तथा 5>कारका भो वाक्याथ-वर्णन 
बड़ी ही सरळ रीतिसे किया गया है ओर ब्रह्म सत्य है जगत्‌ 
मिथ्या है इस सिद्धान्तको समर्थन करते हुए सृष्टि, प्रलय, 
मोक्ष, जीव, ईश्वर इत्यादिका भी विवेचन किया गया है। 
न्याय, वैशेषिक, सांख्य, योग, मीमांसा तथा नास्ति-मतोंका 
भी निरासकर वेदान्तसिद्धान्वको पुष्ट किया गया है। इसोमें 
दृष्टि-सु हिवादका भी निरूपण किया है । सप्तम अंशर्मे-- 
जीवन्मुक्ति एवं विदेहमुक्ति, ज्ञानियोंके . व्यवहार, समाधिके 
अष्टाङ्ग और उसके विघ्न एवं विघ्नोंकी निवृत्तिके उपाय 
बतछाते हुए सम्पूर्ण वेदान्तका अभेदमें ही तात्पर्य प्रतिपादन 
किया गया है। 


श्रीस्वामीजीने अपने ग्रन्थक प्रामाणिकताके लिये सूत्र- 
भाष्य, गीता, उपनिषदे, संक्षेपशारीरक ओर पञ्चदशी आदि 
ग्रन्योका भी उद्धरण किया है। इसलिये श्रीस्वामीजीका प्रयास 
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अत्यन्त: प्रशंसनीय है । अतः मैं इस ग्रन्थका. हृदयसे स्वागत 
करता हैँ और इससे जनताजनार्दनका विशेष लाभ हो यही 
भगवान्‌ विश्वनाथसे प्रार्थना करता हूँ। 


आदौ ज्ञानातये पश्चात्‌ छतघ्नत्वनिदुत्तये । 
यावज्जीवं त्रयो चन्द्या चेदान्तो गुरुरीश्वरः ॥ 


अ शान्तिः । दान्तिः !! शान्तिः !!! 


=P 


॥ श्रीः ॥ 
प्राकथन 


घमै, अर्थ, काम और मोक्ष-ये चार पुरुषार्थं माने गये 
हैं। इनमें परम पुरुषार्थ मोक्ष ही हे । “न स पुनरावतंते” इस 
शुतिसे मोक्ष ही नित्य है यह प्रतीत होता है.। अन्य तीन घमे, 
अर्थ एवं कामको प्रत्यक्ष ही “तद्यथेह कर्मचितो छोकः क्षीयते एव- 
मेवामुत्र पुण्यचितो लोकः क्षीयते? यहः श्रुति अनित्य बोधन कर रही 
है। मोक्ष क्या है! इस विषयमै भिन्न-भिन्न वादियोंके .अनेक 
मत हैं--यथा भाडइके मतमै नित्य सुखके साक्षात्कारको मोक्ष 
कहते हे. । -निर्लेप पुरुषका कैबल्यरूपसे अवस्थान मोक्ष है यह 
योगी कहते हें.! सांख्यके मतमै प्रकृति-पुरुषके विवेक पुरस्सर 
अविवेक निवूत्त दोनेपर पुरुषका खखरूपसे अवस्थान ही मोक्ष 
है। किसीके मतमै निखिल दुःख निदृत्तिपूर्वेक खात्मानन्दकी 
प्राप्ति ही मोक्ष है। इसी प्रकार चार्वाक, विशानवादी, भास्कर, 
चैष्णव, हैरण्यगभ और रसेश्वरवादी आदिके मतमे भिन्न- 
भिन्न प्रकारके मोक्ष माने जाते हें । वेदान्तियोंके मतमे विद्यासे 
नित्य निरस्त अविद्या-्तत्काये अद्वितीय ब्रह्मत्मैकत्वखरूप 
परमानन्दकी प्राप्ति ही मोक्ष है । वद मोक्ष विचार--विवेकके 
बिना नहीं होता । यद्यपि मोक्ष मद्दांवाफ्य-अवणसे ही होता 
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है, तथापि संशय-विपयेय-निवृत्तिके लिये चिचार आवश्यक 
होता है। क्‍योंकि अविचेकसे आत्मामें बन्ध और विचेकसे 
मोक्ष कद्दा गया हे। 
विवेक अर्थात्‌ विचारका अथ है 'प्रमाणसे तत्त्वका परीक्षण 
एवं तात्पये-निर्णयाचुकूल युक्तियोंका अनुसन्धान ।' 
युक्तिवाक्यैरनेकैश्र अप्रतयक्षाथसाधनः । 
अनेकोपायसंयुक्तो विचार इति कीर्तितः ॥ 
बिचारके द्वारा अविद्या और तत्कार्ये निद्वत्त दोनेसे 
अह्यात्मैकत्वखरूप परमानन्द्रूप मोक्षकी प्राप्ति होती है। 
यह ््मात्मैकत्व निचय :हो जानेपर समस्त संसारको आत्म- 
स्वरूपसे देखता हुआ प्राणी जीवन्मुक्तिका सुख अनुभव 
करता हेः। 
इस आत्म-तत्व-विचारका उपनिषद्‌ , ब्रह्मसूत्र और गीता 
आदिमे भगवान भाष्यकारने बड़े विस्तारसे वर्णन किया है। 
किन्तु सर्वसाधारण मलजुष्योंके लिये इनका समझना बड़ा कठिन 
है। वेदान्त-विषयको सरळतासे समझनेके लिये थरीनिञ्चल- 
दाखके बिचार-सागर” को किन्ही तैलङ्ग खामी थीयासुदेचेन्द्र 
सरखतीने संस्छृतमें लिखा है। संयोगवश मुझको उनका 
लिखा हुआ संस्कृत चिचार-सागर” देखनेका अचसर मिला । 
पढ्नेसे बड़ी प्रसन्नता इई । मैने सोचा कि इसका शुद्ध हिन्दी मे 
अचुवाद्‌ करू तो सुझको विशेष लाभ होगा । अतः “स्वान्तः 
सुखाय तुळसी रघुनाथगाथा।” इसको मनमै रखकर हिन्दी 
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और संस्कृत दोनोंको देखकर शुद्ध दिन्दीमे लिखना आर्म 
किया। कितने लोगोंने कहा भी कि इसकी हिन्दी भाषा तो है दी; 
पुनः हिन्दीर्मे लिखनेसे क्या छाम होगा। मैने सोचा- हिन्दीमै 
हे तो सही, किन्तु प्राचीन हिन्दीमे लोगांकी रुचि नहीं है, एवं 
उसमें प्रमाणस्वरूप मन्त्र नहीं हैं; और संस्कृत सबको सुलभ 
नहीं है। यह. विचार करके प्रमाणभूत मनन्योके संदित यह 
“वेदान्त-तत्त्व विचार? नामक ग्रन्थ लिखा गया ह्टै। 

लिखते समय कितने हो थरद्धाळ सजनोंने कहा कि यह 
छप जाय तो साघारण व्यक्तिको भी इससे लाभ होगा । उनके 
कहनेसे:तथा कुछ अर्थकी सहायता प्राप्त होनेसे इसको छपाना 
आरम्भ किया । किन्तु ग्रन्थ वड़ा होनेसे थोड़े अर्थमे इसका पूर्ण 
होना कठिन हो गया। इसी बीच, चित्ञापुर मठके मठाधीदा 
अ्रीखामी परिशानआश्रमजी काशीमें अपने शिप्य पं० 
दीनानाथ कुलकर्णीजीके यहाँ पघारे हुए थे, डनसे सत्संगके 
सिलसिलेमे इसकी छपाईकी चर्चा इई । तव उन्होंने बड़ी 
उदारतापूर्वक आर्थिक सहायता देकर इसकी छपाईमे जो 
कुछ कमी थी उसकी पूर्ति कर दी, जिसके फलस्वरुप यह 
ग्रन्थ पाठकोकी सेचामें समर्पण हो सका है । आर्थिक सद्दायता 
देनेवाले सजनोके नाम इस प्रकार हैं-- 
महन्त स्वामी भ्रीपरिज्ञानआभ्रमजी, मठाधीश, चित्रापुर 
स्वामी श्रीकाशीआधमजी, अस्सी, काशी 


थ्री पं० राजेन्द्रजी चेदाचाये, प्राध्यापक, हिन्दू विल्लसिया 
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सेठ अनन्तरामजी पोद्दार, अस्सी, काशी 
आनन्दी वाई, अस्सी, काशी 
गनोड़ी वाई, नारद्घाट, काशी 
पं० चण्डीदत्त पाण्डेय, नगवा, गया 
चावू मुनिकरणसिंद, नगवा, गया 
बाबू रघुवंदासिह, पचरुखिया, गया 

चावू देवनन्द्नलिंद, बलिया, गया 
बाबू मघुछालसिंद, वलिया, गया 
वाबू वुन्दीलालसिंह, चिरेळा, गया 


इन सभी सज्जनोंने आर्थिक सहायता देकर इस पुस्तकको 


छपानेम वडा उत्साह दिलाया है । अतः इन सभीको अनेकानेक 
धन्यवाद्‌ हैं । 3 


-“अनन्तानन्द सरस्वती 


ree nem 
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१३. 
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॥ शरीः ॥ 


« निदिध्यासनका लक्षण 
« भ्रवणादिका प्रयोजन 


( क ) श्रवणका उपयोग 

( ख ) मननका डपयोग 

( य ) निदिध्यासनका उपयोग 

अपरोक्ष ज्ञानका साक्षात्‌ साधन 

महावाक्य अपरोक्ष ज्ञानका देतु दै इसपर आक्षेप 
भोर समाधान 


पृष्ठ-संख्या 
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समपंण 


छि 1] नमः 
शरणं तरुणेन्दुशेखरः शरणं मे गिरिराजकन्यका । 
शरणं पुनरेव ताबुभौ शरणं नात्यसुपैमि दैवतम्‌ ॥ 
वेदान्त-तत्त्वविचार 
प्रथम अंश 
त्रह्मनिर्देशरूपमद्धळाचरणम्‌ 
(१) जीवत्रह्मेष्यरूपमज्ञळम्‌ 
सुखं नित्यं स्वप्रकाशं व्यापकं नामरूपयोः | 
अधिष्ठानं वुद्धयवोध्यं वुद्धेटेग्यत्त निर्मलम्‌ ॥ . 
अपारं सबवेदान्तवेद्यं प्रत्यक्‌ परं महः । 
तदेवाहं न मत्तोऽन्यदिति मे निश्चिता मतिः॥ 

क 'तदेवाहम” इस महावाक्यके अथंसे यह निश्चित होता है कि 
प्रत्यगभिन्न परमात्मा ही स्वस्वरूप है। उसीका यह विशेषण है-- 
“तत्‌ प्रत्यक्‌ परं महः (व्रह्म)' वह प्रत्यक्‌ पर महः ही ब्रह्म है । पुनः वह 
कैसा है? “सुखं नित्यं स्वप्रकाशं व्यापकं नाम हपयोरधिष्टानस्‌' सुख- 
स्वरूप, नित्य, स्वयंप्रकाश, व्यापक और समस्त नामरूपका 
अधिष्ठान है। एवं 'बुदघबोध्य घुतेईळ '-_'वुद्धथवोध्यस' का अर्थ 
है कि वुद्धि बरह्मको नहीं जानती है अर्थात्‌ ब्रह्मको नहीं प्रकाश करती 
है; क्योंकि श्रुति कहती है कि “नैच वाचा न मनसा प्राप्त शक्यो न 

चक्षुपा” ( क० उ०२। ३। १२ ) “यतो वाचो निवतेन्ते अप्राप्य 
मनसा सह” (ते०४।९) “न तत्र सूयो भाति” (क०२।:२। १५) 
इत्यादि। किन्तु 'बुढ्येर्ेक' राव॑साक्षी है यानी ब्रह्म हो बुद्धिको प्रकाशित 
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करता--वोधदाक्ति देता है। “यन्मनसा न मजे येनाहुमंनो मतम्‌? 
(क०१।५) “तस्य भासा सब मिद्‌ विमाति?(क० २।२।१५) 
इत्यादि श्रुतियाँ इसमें प्रमाण हँ । यहाँ यह विशेषरूपसे जानना चाहिये 
कि बुद्धि शब्दकी शाफ्तिवृत्तिसे ब्रह्मको नहीं जानती, किन्तु लक्षणा- 
वृत्तिस जानती है | मल-विक्षेपादि दोषयुक्त बुद्धि तो ब्रह्मको स्पा 
करती ही नहीं । किन्तु उपयूक्त दोषोसे रहित बुद्धि ब्रह्मदर्शनमें 
कारण होती है । इस विषयमें यह गीताभाष्य-वचन भी है--शास्त्रा- 
चार्योपदेशशमदमादिसंस्छृतं मन आत्मदशने कारणम्‌” यह वुद्धि 
भी फल्व्याप्तिसे ब्रह्मको नहीं जानती, किन्तु वृत्तिव्याप्तिसे हो ब्रह्म- 
बोधनमें सहायक होती है । जेसे दीप अपने प्रकाशसे स्व-सम्बन्धित 
समस्त पदार्थोको प्रकाशित करता है, वेसा प्रकाश तो बुद्धि नहीं 
करती, किन्तु अन्धकारमें घटादिसे आवृत रत्न प्रदोपद्वारा आवरण 
दूर होनेपर जेसे स्वयं प्रकाशित हो जाता है, उसी प्रकार “अहं. 
ब्रह्मास्मि” इस प्रमाणजन्य प्रमारूप वृत्तिसे ब्रह्मका आवरण दूर 
होनेपर बुद्धधादि साधनान्तरनिरपेक्ष ही स्वसम्बद्ध सर्वावभासकत्व- 
रूप स्वयंज्योति स्वरूपसे ब्रह्म प्रकाशित होने लगता है । यही 
ब्रह्मका स्वप्रकाशकत्व है । 


[ स्वप्रकाशोऽपि साक्ष्येव घीदत्या व्याप्यतेऽन्यवत्‌ । 
फळव्याप्यत्वमेवास्य शास्जछृद्भिर्निवारितम्‌॥ 
| | द्वावपि व्याप्नुतो घरम्‌। 
तत्राक्ञानं धिया नश्येदाभासेन घटः स्फुरेत्‌ ॥ 


ब्रह्मण्यज्ञाननाशाय चुत्तिव्याप्तिरपेक्षिता । 
स्वयंस्फुर णरूपत्वान्नाभास उपयुज्यत्ते ॥ इत्यादि ] 
(पञ्चदशी ) 


पुनः वह ब्रह्म केसा है ? निमेछम्‌- शुद्ध, अपारम्‌--देश, काल 
और वस्तुसे अपरिच्छिन्न है। 
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अनेक विशेषणोंका प्रयोजन : ३ 


(२) इसके आगे प्रत्येक विशेषणके प्रयोजनका चर्णन 
किया जाता है-- 

(१ ) सुखं नित्यम--सुखका विशेषण नित्य नहीं दिया जाय 
तो वेषयिक सुख तथा नेयायिकोंके अभिमत आत्माके गुण आनन्दमें 
अतिव्याप्ति होने लगेगी । नित्य विशेषणसे अनित्यका बाध होकर, 
नित्य सुखका ज्ञान होता है। 

( २ ) नित्यं स्वप्रकाशम--केवल नित्य कहें तो न्यायमतोक्त 
काल एवं आकाशादि नित्य पदार्थों अतिव्याप्ति होगी । उसका 
वारण करनेके लिये स्वप्रकाश कहा गया है। न्यायमतमें आकाशादि 
नित्य होनेपर जड होनेसे उनमें प्रकाशकत्व नहीं है। 

( ३ ) स्वप्रकाशका विशेषण है, 'ब्यापकम्‌' । यदि केवल 
स्वप्रकाश कहें तो सूर्यादि ज्योति एवं न्यायमतसिद्ध आत्माके 
गुण ज्ञान, तथा क्षणिक विज्ञानवादी वौद्धोंके अभिमत आत्मामें 
अतिव्याप्ति होगो। इस अतिव्यासिके वारणके लिये “स्तरप्रकाझं 
ब्यापकम? विशेषण कहा गया है । क्योंकि उन लोगोंके आत्मगुण 
परिच्छिन हैं। 

(४) “व्यापक नामरूपयोरथिष्ठानम!?--व्यापकका विशेषण है, 
“नामरूपयोरधिष्ठानम्‌'” | केवलमात्र व्यापक होनेसे नेयायिक-प्रभाकर- 
के अभिमत आकाशादि तथा सांख्यप्रसिद्ध प्रकृतिमें अतिव्याप्ति 
होतो है। अतः उसके वारणके रिये 'नामरूपयोरधिष्टानम? यह्‌ 
विशेषण कहा गया है । पूर्वोक्त वादीके मतसे आकाशादिको व्यापक 
स्वीकार करनेपर भी नाम-रूपका अधिष्ठान नहीं हो सकता है। 

( ५ ) 'नामरूपयोरथिष्टानम्‌' का विशेषण है 'स्वप्रकाशम! | 
( इद्चयोध्यं बुद्धेरंक्‌ )--नामरूपका अधिष्ठानमात्र कहनेपर प्राति- 
भासिक सर्पादि नामरूपके अधिष्ठान रज्ज्वादिमें अतिव्याप्ति होगी । 
इस अतिव्याप्तिके वारणके लिये 'बुद्चद्रोध्य बुद्धक' यह विशेषण 
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कहा गया है। रज्ज्वादिके जड होनेसे अतिव्याप्तिका वारण हो 
जाता है। यह परिष्कार मन्दमतियोके उद्देश्यसे है। वस्तुतः 
वेदान्तियोंके मतमें रज्ज्वादि समस्त कल्पनाओके अधिष्ठान तत्त- 
दुपहित चैतन्य ही है । अतः 'नामरूपयोरधिष्टानम्‌' इतना भी लक्षण 
ठीक ही है। 

(६ ) 'बुद्॒यबोध्यम का विशेषण है 'निमंलम्‌' । बुद्धचघबोध्यस्‌-- 
स्वप्रकाशमात्र कहनेसे किन्ही उपासकोंके मतमें आत्मामें ही 
अतिव्याप्ति होगी, उसके वारणके लिये “निमलम्‌' यह विशेषण 
है। उपासकोके मतमें आत्मा स्वप्रकाश होनेपर भी अविद्यादियुक्त 
ही स्वीकार है; अतः अतिव्याप्ति नहीं होती। 

(७ ) 'निमळम्‌' का विशेषण है अपारम” । केवल निर्मेलमात्र 
विशेषण रहनेपर सांख्यवादियोंके अभिमत आत्मामें अतिव्याप्ति 
होगी । उसके वारणके लिने 'अपारम्‌' कहा गया है । उनके मतमें 
आत्मा देश-क्रालसे अपरिच्छिन्न होनेपर भी वस्तुपरिच्छिन्न ही है। 
वस्तुपरिच्छिन्नताके भी अभावमें अतिव्याप्ति नहीं होती है । 

(३) अनेक चिशेषणोंका प्रयोजन-- 

यह कि दो-दो विशेषण--अर्थात्‌ “सुखं, नित्यं” ` निस्यं, स्व- 
प्रकाश” इत्यादिसे अनेक अतिव्याप्ति निरासपूवंक जिज्ञासुको 
विस्पष्ट रुचि उत्पन्न होकर ब्रह्मज्ञान हो जाय। पूर्वोक्त अखिल 
लक्षणोंसे लक्षित 'चिन्मात्रत्रह्मेवाइ? 'चिन्मात्रत्रह्म ही 'मैं' हे । यही 
सङ्गलशलोकका अर्थ है । 
_ स्वप्रत्यगात्मविपयक मङ्गलाचरणके विपयमें आक्षेप 
आर समाधान 


(१) आक्षेप 
हरिहरादि उपास्यदेवोके सद्भावमे तत्‌-स्मरणात्मक मङ्भला- 
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चरणको छोड़कर स्वात्मस्मरणरूप मङ्गलाचरण करना क्या 
योग्य है ? 

समाधान--अखण्डचित्स्वरूप आत्मसमुद्रमे हरि-हर-बरह्मा- 
सुयं-इन्द्रादि उपलक्षित सभी देवगण तरंगके समान है । अतः सर्वे- 
प्रपञ्चाधिष्ठान जगत्कारणस्वरूप आत्माके स्मरणसे कार्यरूप सर्वे 
देवगणोंका स्मरण हो जाता है। अतः स्वविषयक मङ्गलाचरण 
युक्त ही है। र । 

(२) आक्षेप-- 

मायायुक्त चेतन्यात्मक ईश्वर समुद्रके तरंग हरिहरादिदेव हैं 
न कि स्वआत्माके। अतः ईश्वरविषयक मङ्गलाचरण करना 
चाहिये । और भी वात है, वृक्षके मूलसेचनसे समस्त शाखा-स्कन्ध 
तुस होते हैं तथा अन्नपानादिजनित प्राणकी तृसिसे सकल इन्द्रियाँ 
तृप्त होती हें उसी प्रकार ईइवरविषयक मङ्भलाचरणसे ईइवरके 
समस्त विभूतिस्वरूप देवगण तृप्त होते हैं। अपने आत्माकें 
मङ्गलाचरणसे नहीं तृप्त हो सकते । 

खमाधान--योगियोंके हृदयमें चिन्त्यमान सवंज्ञ कृपालु ईश्वर 
भी मायोपाधिवशसे मुझ अखण्ड चिन्मात्रमें स्वप्न, इन्द्रजाल, 
मायामरीचिका-उदक, गन्वव-ततगर और रज्जुसर्पादिके समान 
मिथ्या आरोपित ही तो है। यथा— 


मय्येच सकलं जातं मय सबं प्रतिष्ठितम्‌ । 
मयि सबै ल्यं याति तद्‌ ब्रह्मद्यमस्म्यदम्‌॥ ( के० १९): 
आत्मत एवेदं स्रम्‌ । (छा०७।२६।१) 
अणोरणीयानहमेव तद्वन्मद्दानहं विश्वमिदं विचित्रम्‌ । 
पुरातनोऽहं पुरुषो <दहमीशो हिरण्मयो5हं शिवरूपमस्मि॥ 
(कै? २०) 
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स्वपूर्णात्मातिरेकेण जगञ्जोषेश्वराद्यः । 
ps नास्ति माया मा विलक्षणः ॥ 
ष्ठानरूपोऽस्मि सवेदा चिदूघनो5स्म्यद्दम्‌ । 
रसको विष्णुरिस्यादि ब्रह्मा सष्टेस्तु कारणम्‌। 
संदारे रुद्र इत्येवं सच मिथ्येति निश्चित । 
तदेव ब्रह्म त्वं चिद्धि नेद्‌ यद्दिसुपासते । (के० १।४। ८) 
योऽन्यां देवतासुपास्ते अन्योऽसाचन्योऽददमस्मीति 
न स वेद यथा पशुः। (वृ १1४1 १०) 
सवे तं परादाद्योऽन्यञार्मनः सचे बेद्‌ ॥ ( वृ० २।४।९) 
सर्वे चैतद्विद्यया त्रिगुणया सेशं मया कल्पितम्‌ । 
स्वप्नवदीशानत्वादिसवंकल्पनया । 
जीवः सवंचिकारोपादानमिति ब्र वत्यन्ये ॥ 
इत्यादि सेकड़ों वचनोंसे यह सिद्ध होता है कि आत्मामें 
समस्त जगत्‌ कल्पित है । 
जिसमें जो कल्पित होता है वह अधिष्ठानसे पृथक्‌ नहों होता 
इस न्यायसे मुझ अखण्ड चिदात्मामें अध्यस्त ईइवरादि देवका 
भी | | आत्माके अनुसन्धानसे ही स्मरणरूप मङ्गलाचरण सिद्ध 
हो गया है। 
(३) आक्षेप-- 
शुद्ध ब्रह्ममें ईस्वरादि देवकी कल्पना है, परिच्छिन्न तुममें नहीं 
हो सकती है। अतः निगुंण ब्रह्मके स्मरणसे इतर सब देवोंका 
स्मरणरूप मङ्गल होता है, परिच्छिन्न त्व'के स्मरणसे नहीं 
हो सकता । 
समाघान--जेसे अधिष्ठानभूत रज्जुके अज्ञानसे सर्पादि भ्रम 
होता है, अधिष्ठानके याथात्म्य ज्ञानसे भ्रम निवृत्त हो जाता है, 
उसी प्रकार समस्त जगतुके अधिष्ठान प्रत्यय एकरस ब्रह्मके 
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अज्ञानसे जगत्‌ प्रतीत होता है, उस प्रत्यग्‌ ब्रह्मके अपरोक्ष होनेसे 
निःशेष भ्रम निवृत्त हो जाता है । वह ब्रह्म प्रत्यग्रूप में ही हूँ । 
अयमात्मा हि त्रहोध सर्वात्मकतयास्थितः । 
इति निर्धारितं अस्या दृद्ददारण्यसंस्थया ॥ 
यष्याप्नोति यदादत्ते यच्चात्ति विषयानिद्द । 
यच्चास्य संततो भाचस्तस्मादात्मेति गीयते ॥ 
“तत्वमसि” “त्व तदसि” 
यत्परं ब्रह्म सवात्मा विश्वस्यायतनं मद्दत्‌। 
सूक्मात्‌ सूकष्मतर नित्यं तत्‌ त्वमेच त्वमेच तत्‌ ॥ 
पकमाद्यन्तरहितं चिन्मात्रममलं ततम्‌ । 
खाद्प्यतितरां सूक्ष्मं तद्‌ ब्रह्मासि न संशयः ॥ 
तदेत्‌ प्रेयः पुत्रात्प्रेयो चित्तात्प्रेयोऽन्यस्मात्‌ 
सवस्माद्न्तरतरं यद्यमात्मा। 
ख योऽन्यमात्मनः प्रियं घ्र चाणं ्रयातू थियं रोत्स्यतीतीश्वरो 
ह तथैच स्यात्‌। आत्मानमेव म्रियसुपासीत। 
(वृ०१।४।८ ) 
आत्मा छोपां स भवति । (वृ० १॥४॥ १०) 
यत्साक्षादपरोक्षादू ब्रह्म य॒ आत्मा सर्चान्तरः1 
हे (वु०३।४।१) 
इत्यादि श्ुतियोसे एवं “आत्मानमेव” इसमें 'एव' इस 
निर्धारणसे प्रत्यगेकरस चिन्मात्र ब्रह्म और मुझमें अंश-अंझित्व, 
विकार-विकारित्व और उपास्य-उपासकत्वादि द्वैतसम्बन्धी कोई भेद 
नहीं है। यह सुतरां सिद्ध हो जाता है। तथा कारणाधीन कायं 
एवं प्रकाशाधीन प्रकाश्य और अधिष्ठानाधीन आरोप्य यह त्रिविध 
पारतन्त्र्य भी मुझमें सम्भव नहीं है। इसीलिये चिन्मात्र प्रत्यग्रूप 
एकरस 'मुझ' आत्माका स्मरण हो शुद्ध ब्रह्मविषयक मङ्गल 


होता है। 
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: (४) आक्षेप-- ? 
-गुरुपरम्पराप्राप्त सगुण इष्टदेव रामकृष्णादिका नमस्कारात्मक 
मङ्गल करना. युक्त था, न कि आत्मनमस्कार करना] . 
समाघांन--चित्तशुद्धिपूर्वक जिस स्वरूप-परिज्ञानके लिये 
साधक निष्काम कमे, चित्तेकाग्रथसे उपासना और यमादि अष्टाङ्ग 
योगका आचरण करते हैं, उस  प्रत्यगेकरस चिन्मात्र अखण्ड ब्रह्म 
स्वरूप मुझ ( आत्मा )से अन्य कौन-सी वस्तु है जिसका ज्ञमस्कार 
किया जाय 1 स्वस्वरूपसे भिन्न अणुमात्र .भी छेत सम्भव नहीं है। 
एक अखण्ड:अद्वेतमें भेदघटित त्रिपुटीका विषयभूत नमस्कारादि 
व्यवहार ही सम्भव नहीं हो.सकता है। 


अन्थारस्थ 


वेदान्त-सिद्धान्तरूप नीरसे पूणं यह ग्रन्थ है। तीव्र श्रद्धा 
भक्ति-साधनचतुष्टयसम्पन्न साधक ही गुरुमुखसे श्रवण कर मनन- 
निदिध्यासनद्वारा स्वस्वरूपापरोक्ष्य साक्षात्‌ करके अविद्यादि अखिल 
'अनर्थसे निवृत्त होकर केवल अद्वितीय चिन्मात्रलूप परमानन्द प्राप्त 
करता है। 

अनेक प्रकारके प्राचीन सुत्रभाष्य वातिकादि ग्रन्थोके रहते 
हुए यह नया ग्रन्थ आरम्भ करनेका क्या प्रयोजन है ? इसका 
उत्तर यह है कि उनका अधिकारी अत्यन्त प्रौढ़ शास्त्रज्ञ उत्तम 
व्यक्ति है, मन्द अधिकारियोंके लिये यह ग्रन्थ रचा जा रहा है। 


साधनचतुष्टयका निरुपण 
अनुवन्ध-चतुष्टय- अधिकारी, विषय, प्रयोजन, सम्वन्ध-इनका. 
नाम अनुवन्ध है । 
सर्बरस्येच हि शाखस्य कर्मणो वापि कस्यचित्‌। 
यावत्‌ प्रयोजन नोक्तं तावत्‌ तत्केन गह्यते ॥ 
इन वचनोंसे जवतक प्रयोजनादिका ज्ञान नहीं होगा, तवतक 
प्राणीकी किसी शास्त्रमें प्रवृत्ति नहीं हो सकती । 
अधिकारीका लक्षण 
मल विलेप जाके नहीं, किन्तु एक अज्ञान) - 
हवै चव साधनसहित नर, सो अधिकृत मतिमान ॥ 


स्वभावतः मनुष्यमात्रके अन्तःकरणमें मल, विक्षेप और 
आवरण- थे तीन दोष रहते हैं। निष्काम वर्णाश्रम कर्मोंके 
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अनुष्ठानसे मलको निवृत्ति तथा उपासनासे विक्षेपकी निवृत्ति होती 
है। निष्काम नल उपासनासे मल, विक्षेप निवृत्त होनेपर 
भी स्वस्वरूपावरक अज्ञाननिवृत्तिके लिये जो साधक साधन- 
चवुष्टयसम्पन्न है वही इस वेदान्त शास्त्रका अधिकारी होता है। 
[मल नाम पापका है। वह पापका संस्कार अति सुक्ष्मरूप 
होनेसे प्रत्यक्ष दिखायी नहीं पड़ता, परन्तु निषिद्ध कर्माचरणसे 
'विषयासक्तिद्वारा चित्तगत अशुभ वासनाका अनुमान होता है । 
विक्षेप नाम चित्तकी चञ्चलताका है । जिसका चित्त वेदान्त- 
श्रवणमें या स्वख्पानुसंघानमें स्थिर नहीं होता, उसकी निवृत्तिके 
'लिये ईर्वर-नामोच्चारण, अजपामन्त्र, ध्यान, निगुंण ब्रह्मानुसं- 
घानादि उपाय अनुष्ठेय हैं । उपासनासे चित्तकी एकाग्रता होतो है। 
अथवा शरीर, वाणी, मनसे तथा पुष्कल धनसे ईदवर ही 
हमारे अनन्तकोटि जन्मोके अजित पुण्यसे गुरुरूपमें अवतीणं हैं, 
इस भावनासे गुरुसेवा करनेपर कर्मोपासनादि कलापके बिना ही 
चित्तशुद्धिद्वारा चित्तेकाग्रता उत्पन्न हो जाती है। 
अथवा अहनिश वेदान्त-श्रवणसे भी चित्तशुद्धि होती है यह 
शुतिःस्मृतिकी बात है। “तव्यो मन्तव्यो निदिष्यासितब्य?” 
“वेदान्तविज्ञानसुनिश्चितार्थाः” “दिने दिने च वेदान्तश्रवणात्‌” 
आसुसेरामृतेः कारू नयेद्वेदान्तचिन्तया 1” 
यह वेदान्त-अवण स्वातन्त्र्येण चित्तैकाग्रता उत्पन्न करता है। 
इस प्रकार मरू-विक्षेपादिरहित साधनचतुष्टयसम्पन्न 
स उम अधिकारी होता है। जैसे राजसूययज्ञका अधिकारी 
- क्षत्रिय एवं स्तोमका वैश्य ही अधिकारी है उसी प्रकार उक्त साधन- 
'चतुष्टयसम्पन्न व्यक्ति हो वेदान्तका अधिकारी होता है, दूसरा नहीं 1] 


साधनचतुष्टय 
(१) , (२) इहामुत्रफलभोगविराग 
( २) शमदमादि षट्‌ सम्पत्‌ (४) मुमुक्षुत्व । 


साधनचतुष्टय--विवेक-वेराग्य : ११ 


(१ ) विवेक-- 5 जे 

नित्यानित्यवस्तुविवेकस्तावत्‌-- आत्मा नित्यः ( सत्यः 
नाशाप्रतियोगी, क्रियाशून्यः । 

तद्विलक्षणोऽनात्मा तु दृश्यः प्रपञ्चो नाशप्रतियोगी अनित्यः 


(असत्यः) क्रियासहितदच--इस प्रकारके विवेचनका ही नाम 
विवेक है। र्ड 
अविनासी आतम अचल, जग दातं प्रतिकूल । 
ऐसो ज्ञान विवेक है, सब साधनको मूल ॥ र 
तीन साधनोंका हेतु भी यह विवेक ही है। विवेक 
होनेपर ही वैराग्यादि प हो सकेंगे। “निमित्ताभावे 
नैमित्तिकाभावात्‌'। अतः प्रथम विवेक अवश्य सम्पादन करना चाहिये। 
[अखण्ड चिन्मात्र ब्रह्मस्वरूप प्रत्यगात्माको में नहीं जानता 
हूँ, इस प्रकार व्यवहारका जो हेतु है, उसका ही नाम अज्ञान है। 
यह अज्ञान तादुश तत्त्वज्ञान अर्थात्‌ अखण्ड चिन्मात्र ब्रह्मस्वरूप 
१६ प्रत्यगात्माके ज्ञानसे नष्ट होगा 1 ] 
(२) चैराग्य-- 
ब्रह्मलोक लौं भोग जो, चहे सबनको त्याग । 
चेद अर्थ ज्ञाता झुनी, कहत ताहि वैराग ॥ 
ब्रह्मलोकपयेन्त भोगोंमें दोष-दृष्टिसे अनादरपूवंक उपेक्षा 
करना हो वैराग्य है । वेदपारदर्शी ऐसा कहते हैं। 
[ यह अनेक प्रकारका है :--यतमान, व्यतिरेक, एकेन्द्रिय 
और वशीकार । 
पट यतमान यानी मन्द वैराग्य, व्यतिरेक यानो सत्‌संगसे दुगुंण 
परिहार कर सद्गुण सम्पादन करनेका उत्साह प्राप्त करना। 


ह स्क यानी विषयोंसे इन्द्रियोंका निग्रह । वशीकार यानी सर्वतो 
मनोनिग्रह करना । उसमें भी मन्द, तीव्र और तीव्रतर तीन-तीन 


प्रकार हैँ | अतः मुमुक्षुको अति प्रयतनसे. तीव्रतर -वैराग्य सम्पादन 
करना चाहिये।] . 


(३) शमादि पटसम्पत्ति-- 


शम, दम, श्रद्धा, समाधान, तितिक्षा--इनका नाम शमादि 
षट्‌ सम्पत्ति है। 


मन विपयनतें रोकनों, सम तिहि कहत सुधीर । 
इन्द्रियगनको रोकनो, दम भाखत बुधवीर ॥ 


शम--प्राचीन विषय-वासना-त्यागपुवंक विषयोंसे मनको 
लौटानेका नाम है शम। 


दम--उसो प्रकार विषयोसे वाह्य इन्द्रियोंकी निवृत्ति दम है। 


अद्धा--गुरु और वेदान्त-चाक्यमें दृढतर विश्वास, आस्तिक्य- 
वृद्धि श्रद्धा है । 


खमाघान-्रह्मस्वरूप लक्ष्यमें एकाग्रता समाधान है । 
सत्य वेद गुरु वाक्य हें, श्रद्धा असं विस्वास | 
समाधान ताकू कहत, मन बिछेपको नास ॥ 

उपरति-इस लोक एवं परलोकके भोगके हेतु लौकिक और 


वेदिक साधनसहित समस्त कर्मोका त्याग, तथा त्नकू-चन्दनादि 
विषयों, विशेषकर स्त्रियोंके हलाहल विषके समान त्यागका नाम 
उपरति है। 


तितिक्षा-शीतोष्ण, क्षुत्पिपासादि इन्द्रको सहन करनेका 
'नाम तितिक्षा है । - 


साधनसहित कर्म सव त्यागी | 
लखि विष सम विपयनतें भागे | 
दृग नारी खि हव जिय ग्लाना । 
यह लच्छन उपराम वखाना ॥ 
. आतप, सीत, छुधा, एपा, इनको सहन स्वभाव । 
ताहि तितिच्छा कहत हैं, कोविद्‌ झुनिवर राव ॥ म 
[ ( १) विषयोंमें दोष-दृष्टिर्प अङ्कुशसे मनरूप मतवाले 
हाथीको स्वाधीन करनेका नाम शम है। र 
(२) दोपऱदुष्टिपूवंक शास्त्र-चिन्तनरूप कथा ( कोड़ा ) 
शब्दादि विषयस्वरूप विषम मार्गसे इन्द्रियकूप घोड़ोंको अपने 
अधीन करनेका नाम दम है। 
(३) जिसको आचार्य और वेद-वाक्योंमें पूज्यवुद्धि होनेसे 
प्रमातिशयरूप निरतिशय भक्ति उत्पन्न होती है, _उसीको 
वेद, शास्त्र और आचार्यमें श्रद्धा होती है। दूसरेको श्रद्धा 


` नहीं होती। 


४) लक्ष्य-त्रह्म-चित्तेकाग्रता--उसका स्वभाव यह है कि 

स his या मूर्तोपासनासे चित्तेकाग्रता होती है । उसके 
अनन्तर निगुंण ब्रह्ममें अनवरत स्थिति होती है । 

विषयत्याग करनेपर भी किसी प्रकार पुनः प्राप्त होनेपर पूर्वा- 
नुभवजन्य वासनासे पुनः इच्छा नहीं होता-यह वैराग्यकी 
फलीभूता अवस्था है। तथा अप्राप्त विषयोंमें दोषदुश्सि इच्छा 
नहों होना--यही उपरति और वैराग्यमें भेद है । ट 

प्रश्न- पत्नी, पुत्र, वित्त, वय, अवस्था, जाति आदि सव कर्मके 
साधन हुँ । विषय-ग्रहणमें स्त्री-हप विषयका ग्रहण हो जाता है, पुनः 
पृथक्‌ स्त्री ग्रहण यह पुनरुक्ति दोष होगा । 


१४ : वेदान्त-तत्त्व-विचार 


त उत्तर अतीत अनन्त कोटि जन्माजित भोगवासना तीव्रत 
होनेसे शब्द, च रूप, रस, गन्ध, मैथुनात्मक सव इवो 
विषय एक र सम्भव हो सकता है। सकल विषयोसे संसार- 
रूप समुद्रम डुबानेवाली एक स्त्री हो है। अत: प्रबलतर वासनाके 
कारण स्त्री-विषयसे विशेष वैराग्य करना चाहिये। इसीलिये 
लखि विष सम” कहकर पुनः “दुग नारी लखि” यह कहा है। 
यस्य स्त्री तस्य भोगेच्छा निःख्रीकस्य क्य सोगभूः । 
त्यक्त्वा जगत्‌ त्यक्तं जगत्‌ त्यक्त्वा सुखी भवेत्‌ ॥ 
वेदान्त-भवणादिके प्रसंगमें उनका प्रतिबन्धक शीत-उष्ण, 
क्षुत्पिपासादि इन्द्र ही अन्तराय है। इनका सहनरूप तितिक्षा 
अवश्य करना चाहिये । ] 


शमादि षट्‌ साधनोंको एक मानकर विवेकादि 
गया है, नहीं कि नव साधन । 0404 


समादि षट्‌ सम्पत्तिको, भाखत साधन एक | 
इसे नव नाहि साधन भनें, किंतु च्यारि सविवेक ।। 


र : Me आपसमें एक दुसरेके सहायक होनेसे एक माने 


सन वशमें हुए विना इन्द्रियजय नहीं हो सकता । अतः 
शमकी अपेक्षा रखता है। ताम 


स्त्री, पुत्र, वित्त आदिमें आसक्त पुरुषको वहिमुंख मनसे प फटा. 


शास्त्र, गुरु आदिमें श्रद्धा नहीं हो सकती । अतः 
बा हो 1 अतः श्रद्धा भी शमकी 


मन-निरोध विचा ब्रह्ममें चित्तेकाग्रता सम्भव नहीं है। अतः 
समाधान भी शमको अपेक्षा रखता है। 


जैसे क्षीरपालित मार्जार मूषकको देखनेमात्रसे ग्रहण करने 
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दौड़ता है, इसी प्रकार विषयोसे उपरत निरोधसे वशीकृत मन भी 
प्राचीन वासनासे वासित वेगसे विषयकी तरफ दौड़ने लगता है । 
अतः उपरति भी शमकी अपेक्षा रखती है । 

अन्तमुंख मनसे ही शीत-उष्णादि द्वन्द्व सहन करनेमें समर्थ 
होता है, बहिमुंख मनसे नहीं। अतः तितिक्षा भी शमकी अपेक्षा 
रखती है। ® 

इस प्रकार शम दमादि पाँचोंका सहकारी होता है। इन्द्रिय-- 
संयमके विना मनपर बिजय नहीं होता । अतः शम भी दमको 
अपेक्षा रखता है। 

रूप-रसादि विपयासक्त जीवको गुरु, वेदान्तमें श्रद्धा नहीं हो 
सकती । अतः श्रद्धा भी दमकी अपेक्षा रखती है । 

इन्द्रियनिग्रहके बिना चित्त-एकाग्रता नहीं होती अतः समाधान 
भी दमको अपेक्षा रखता है । 

इन्द्रिय-दमनके विना म विषयमें वार-वार इच्छा उत्पन्न 
होती ही रहेगी । अतः उपरति भी दमकी अपेक्षा रखती है । 

इन्द्रियसंयमके विना विपयसान्निष्यसे क्षुभत मनसे हन्द- 
सहिष्णुता भी नहीं हो सकती । अतः तितिक्षा भी दमकी आकांक्षा 
रखती है। 

भाव यह है कि दम भी शमादि पाँचोंका सहकारी है । 

गुरु और वेदान्तमें तीव्रतर श्रद्धाके अभावमें श्रवणादि तथा 
श्रवणादिमें उपयोगो शमादि साधनमें भो प्रवृत्ति नहीं हो सकती 
है । अतः शम-दमादि भी श्रद्धाको अपेक्षा रखते हैं । 

चित्तेकाग्रताके विना शमादि साधनको सिद्धि नहीं होगी । अतः 
शमादि समाधानकी अपेक्षा रखते हैं । 

विषयोंसे अनुपरत चित्तको भी शमादि नहीं हो सकते । अतः 
उपरतिकी भी अपेक्षा है । 


1 २-० पु. 


[उ | क 


शीतोष्ण, क्षुत्पिपासा, छाभालाभादि विचित्र विषयोंका अनुभव- 
'जनित तापत्रय यदि सहन नहीं होगा तो मनका शम, इन्द्रियोंमें 
दम, गुरु-वेदान्त-वाक्यमें श्रद्धा, चित्तेकाग्रथ और प्राप्तोपभोग योग्य 
'घनादि विषयोंसे उपरति--यह सव साधन नहीं वन सकते । अतः 
'शमादि तितिक्षाकी भी अपेक्षा रखते हैं । 
इस प्रकार परस्पर सापेक्ष होनेसे शमादि छओंको मिलाकर 
एक साधन माना गया है। ] 
(४) सुसुक्षा-स्वस्वरूपभूत ब्रह्मात्मेकत्वप्राप्ति एवं आत्यन्तिक 
सर्वानर्थेनिवृत्तिकी तीव्रतर इच्छाका ही नाम मुमुक्षा है। 
ब्ह्मप्राप्ति अरु त्रंथकी, हानि मोक्षको रूप | 
ताकी चाह झुमुच्छुता, भाखत झुनिवरभूप ॥ 
विवेकादि चार एवं श्रवण, मनन, निदिध्यासन और तत्‌, त्वम्‌ 
'पदार्थंका शोधन--ये आठ ज्ञानके साधन माने जाते हैं। 
ज्ञानोत्पत्तिके साथनोंमें अन्तरङ्ग और बहिरङ्ग साधन भी माने 
जाते हैं। उपयुक्त विवेकादि आठ अन्तरङ्ग और यज्ञयागादि 
बहिरङ्ग कहे गये हैं। 
इन दोमें यज्ञादि बहिरङ्ग त्यागकर जिज्ञासुको अन्तरङ्गको 
'ही अपनाना चाहिये। 
जिसका श्रवणमें अथवा तत्क्रायं ज्ञानमें प्रत्यक्ष फल देखा जाय, 
उसका नाम अन्तरङ्ग है । विवेकादि चार तो श्रवणके मुख्य साधन 
हैं, क्योंकि बहिमुंख ( विषयासक्त )को विवेकादिके बिना श्रवणादि 
हो नहीं सकते । 
एवं श्रवण-मनन आदि ब्रह्मसाक्षात्कारमें मुख्य साधन हैं। 
इनके विना ब्रह्मसाक्षात्कार हो नहीं सकता। तथा तत्त्वम्‌ पदार्थका 
ज्ञान भी अखण्ड एकरस अमेद ज्ञानमें मुख्योपयोगी है। इस प्रकार 
विवेकादि चार श्रवणादिमें उपयोगो हँ । और श्रवणादिं अपरोक्ष 


चिवेकादिका अन्तरङ्ग त्व-कथन : १७ 


ज्ञानमें एवं तत्तवम्‌-पदार्थज्ञान-अखण्ड महावाक्यारथंज्ञानमें-यों 
क्रमसे चारोंका उपयोग है। अतः ये आठ अन्तरङ्ग साधन माने 
जाते हैं । 

चिवेकादिका अन्तरज्गत्व-ककथन--ज्ञानाधिकारियोंमें विवेकादि 
अवश्य सम्भव होनेसे अन्तरङ्ग कहे जाते हैँ यहाँ यह विशेषता 
है कि, विवेकादि चारका श्रवणादिमें उपयोग होता है और 
श्रवणादिका ज्ञानमें; अतः विवेकादिकी अपेक्षा श्रवणादि अन्तरङ्ग 
हँ । यद्यपि वेदान्तमें सब जगह ज्ञानके अन्तरङ्ग विवेकादि कहे 
गये हूं । जेसे “तपु हि सत्सु प्रागप घम जिज्ञासाया ऊर्ध्वं च शक्यसे ब्रह्म 
जिज्ञासितु ज्ञातुं च न घिपर्थये ।” इत्यादि । तथापि अन्तरङ्ग साधन- 
भूत श्रवणादिका हो प्रत्यक्ष फल ज्ञान है। फिर भी मुमुक्षुको 
अवणादिवत्‌ विवेकादिका भी अवश्य आदर करना चाहिये। 

[ ऊपर कहा गया है कि तोद्रतर इच्छा ही मुमुक्षुत्व है । 

तीघ्रतर--जेसे भूखा व्यक्ति अन्य चिन्ता छोड़कर केवल 
अन्नपान-सम्पादनमात्रमें ही लगता है तथा अरिनसे जळता व्यक्ति 
शात्त्यथं जलाशयका हो अन्वेपण करता है इसी प्रकार संसाररूप 
तापत्रयसे पीड़ित व्यक्तिकी अन्य चिन्ता छोड़कर संसारतापत्रयसे 
छूटनेकी इच्छा ही तीव्रतर इच्छा है। 

तत्त्वमू-पदाथं-शोधनका तात्पर्यं यह है कि जैसे हंस नोर-क्षी र॒का 
विवेचन करता है तथा जंसे दधिसे नवनीत पृथक्‌ किया जाता 
है; वैसे ही चिज्जडसे उपलब्ध कार्यकारणरूप शरोरमें अधिष्ठान 
एबं आरोपका, दृक्‌ तथा दुश्यका और साक्ष्य एवं साक्षीका 
दास्त्रानुसार विचार ही तत्त्वमू-पदाथंशोधन कहलाता है। 

ज्ञानमें मुख्य शन्तरङ्गादि साधन श्रवणादिको कहा गया है-- 
[ इसका भाव यह है कि नित्य-नेमित्तिक यज्ञादि श्रौत एवं स्मातं 
कर्म तथा सगुणोपासना मल-विक्षेपादि दोषोंको दूर कर चित्तशुद्धि 

र्‌ 
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सम्पन्न करके जिज्ञासा-उत्पत्तिद्वारा ज्ञानमें द्रसे उपकारक हे । 
इसलिये इन यज्ञादिको बहिरङ्ग और विवेकादि आठको अन्तरङ्ग 
कहा गया है । इसी प्रकार श्रवणादिकी अपेक्षा विवेकादिको बहिरङ्ग 
कहा गया है। किन्तु नित्य-नैमित्तिक वर्णाश्रमातुष्ठानके विना 
मल-विक्षेपका नाश नहीं होता एवं मल-विक्षेप दूर हुए विना 
जिज्ञासा उत्पन्न नहीं होती । उसी प्रकार विवेकादि साधनचतुष्टय- 
रहित बहिमुंख मनुष्यको दीघंकाल निरन्तर अन्तरायरहित 
श्रवणादि भी नहीं होता है । अतः श्रवणादिके अङ्गभूत विवेकादि 
सम्पादन करना चाहिये | लोकमें देखा जाता है 
कि जो शास्त्रज्ञ एवं विवेकयुक्त हैँ वे भी अत्यन्त विषयासक्त 
होकर काम्य कमंमें प्रवृत्त रहते हैं। अतः वैराग्य और समाधिसे 
सम्पन्न मुमुक्षुको ही निविध्न श्रवणादिके द्वारा तत्वसाक्षा- 
त्कार होता है। ] 
श्रवणके लक्षण 
वस्तुतः विचार करनेपर श्रवणादि भी ज्ञानके अन्तरङ्ग 
साधन नहीं हैं ॥ अन्तरङ्ग तो तत्त्वमस्यादि महावाक्य ही हैं। 
«त स्वौपनिपदं पुरुषम्‌” “चेदान्तविज्ञानसुनिश्चितार्था:” इत्यादि श्रुतिसे 
यह निइचय होता है कि पड्विध तात्पर्य लिज़ींसे वेदान्त- 
8 | अद्वितीय प्रत्यगभिन्न ब्रह्ममें ही तात्पर्यं है । इस प्रकार 
निर्णयानुकूल चित्तवृत्ति विशेषका नाम श्रवण है । 
[ उपक्रमो पसंद्दाराचभ्यासोऽपूर्यंता फढम्‌। 
अर्थवादोपपत्ती च ढिङ्ग तात्पर्यनिणये ॥ 
जैसे “सदेव सोम्येदमग्र आसीदेकमेचाद्वितीयम्‌” से इस प्रकरणके 
आरम्भमें जो तत्त्व बताया गया है उसीका “पेतदासम्यमिदं सबं 
तत्सस्यं स आत्मा” इससे उपसंहार किया गया है। इस उपक्रम 
और उपसंहारसे एकरूपता दर्शायी है । 


अचणके रक्षण : १९ 


जैसे कोई अर्थी पुरुष अपने अभिळषित पदार्थको भिन्न-भिन्न 
वाक्योंसे वार-वार प्रकट करता है, वसे ही मिन्न-मिन्न युक्तियोंसे 
प्रत्य्‌ ब्रह्मोक्यको 'तस्वमसि “इस प्रकार नौ यार कथन करना- 
अभ्यास कहा गया है। 

अहितीय प्रत्यगभिन्त ब्रह्म वेदान्तेतर प्रमाणोसे अगम्य है 
और स्वप्रकाश होनेसे नित्य अपरोक्ष भी है । 'आचायंयान्‌ पुरुपो 
वेद'--मतलव यह कि गुरु-वेदान्त-वाक्यमें श्रद्धामात्रसे वह समधि- 
गम्य है । यह अपूर्वता दिखायी । 

“तस्य ताचदेत्र चिरं यावन्न विमोक्ष्य अथ संपत्स्ये” इससे कार्य- 
कारणसंघातसे पृथक्‌ कहकर ““ ब्रह्मविद्‌ ब्रह्मेव भबति” यह अद्देत 
ब्रह्मभावापत्तिूप फल चतुर्थ लिङ्ग कहा गया । 


“तदैक्षत बहुस्यां प्रजायेय तच्षेजोऽसजत' इत्यादि सृष्ठिवाक्योसे 
भेदनिन्दापूवंक अभेदकी स्तुतिरूप 'अर्थेवाद' कहा गया । 


प्रतिपादन किया जानेवाला अद्वेतके अनुकूल दृष्टान्तका प्रदर्शन 
हो उपपत्ति कहलाता है। 

“यथा साम्येकेन रूस्पिण्डेन सब रूण्मयं विछातं स्याद्वाचारम्भणं 
विकारो जामधेय़ं स्टत्तिकेत्यच सत्य!” “२था सोम्येकेन लोहमणिना’ 
*खोस्येकेन नखनिकृन्तनेन” “एचरेच खलु सोम्यान्नेन झुगेनापो सूछ- 
सन्विच्छाद्धिः सोग्य झुंगोन तेजो सूळसम्बिय्छ तेजसा सोम्य झुंगेन 
सन्मूल्मन्धिच्छ सन्सूलाः सोम्येशाः सर्वाः प्रजाः सदायतनाः 
सम्प्रतिष्ठा” । 


इत्यादि वचनोंसे कारण सद्रूपसे भिन्न कार्य नहीं है, यह दृष्य 
मायामात्र है । मुल्छोह आदि दृष्टान्तसे सकल जगत्‌ प्रत्यक्‌ चेतन 
ब्रह्म ही है यह उपपत्तिरूप पष्ठ लिङ्ग कहा गया । 

इस प्रकार उपक्रमोपसंहारादि पड्विघ लिज़ोंसे समस्त वेदान्त- 


नकि 


चाक्योंका अद्वेत प्रत्यगात्मामें ही तात्पयं है इस निर्णयानुकूल चित्त- 
वृत्तिका नाम श्रवण है। ] 


सननका लक्षण 
प्रत्यगात्म और ब्रह्मामें ऐक्यसाधक युक्तियों और भेद-बाधक 
युक्तियोसे निरन्तर अद्वितीय ब्रह्मात्मेकत्वका अनुसंधान करना 
मनन है। 


ऐक्यसाधक युक्तियाँ 

( १ ) “यत्‌ सच्चिदानन्दस्वरूपं न तद्‌ ब्रह्मणो भिद्यते यत्‌ 
ससच्चिदानन्दस्वरूपं न भवति तद्‌ ब्रह्मणो भिद्यते ।' 

जो सच्चिदानन्द स्वरूप है वह ब्रह्मसे भिन्न नहीं है तथा जो 
सच्चिदानन्द नहीं है वह ब्रह्वासे भिन्न है । जैसे ईश्वर सच्चिदानन्द 
स्वरूप होनेसे ही ब्रह्मसे अभिन्न हैं । व्यावहारिक घटादि अनृत जड 
दुःखात्मक होनेसे सच्चिदानन्द स्वरूपके अभावमें ब्रह्मसे भिन्न है । 
इसी प्रकार जीव भी ब्रह्म है सच्चिदानन्द स्वरूप होनेसे “ईदवर- 
'वत्‌'यह अनुमान है । 

(२) जैसे घटाकाश एवं मठाकाशमें घट-मठरूप उपाधिसे ही 
आकाशमें भेद प्रतीत होता है। स्वतः आकाशमें भेद नहीं है। 
तथा अन्त.करण ( बुद्धि ) मायारूप उपाधिके विना जीव और 
ब्रह्ममें भी भेद नहीं है । 

भेदवाधक युक्तियाँ 

(१) “प्रत्यकपरचितोभेदो मिथ्या उपाध्यधीनत्वात्‌ घटाकाश- 
मठाकाशयोभेंदवत्‌ ।” 

यन्नैवं तन्नेवं ( यदौपाधिकं न भवति तन्मिथ्या न भवति )' 
जैसे व्यावहारिक घट-पट-मठादि व्यवहार औपाधिक नहीं है, अतः 


1 
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सत्य है (न मिथ्या) तद्वत्‌ जहाँ-जहाँ उपाधिके कारण भेद है 
वहाँ-वहाँ भेद मिथ्या है। 

( २) यथा विम्व और प्रतिविम्वका भेद मिथ्या है तथा जीव- 
ब्रह्मका भेद भी मिथ्या ही है। ] 


निदिध्यासनका लक्षण 


भेद-ज्ञान ( अनात्म-ज्ञान ) से रहित ब्रह्माकाराकारित प्रत्यय- 
का प्रवाह हो निदिध्यासन है। निदिध्यासनकी परिपाक अवस्था 
हो समाधि है। 

समाधिका निदिध्यासनमें अन्तर्भाव होनेसे समाधिको पृथक्‌ 
साधनमें गणना नहीं किया । 

[ ( १) साक्षात्कार और निदिध्यासनमें यह भेद है कि नञ्री- 
भूत वृक्ष-शाखाके समान, विना प्रयत्नके अनात्माकार वृत्तिरूप 
अन्तरायसे रहित स्वयं “अह ब्रह्मास्मि’ यह वेदान्तजन्य वृत्ति ही 
साक्षात्कार है । तथा अपने प्रयत्नसे नम्र किये गये शाखा आदिकी 
तरह स्वप्रयत्नमात्रसाध्य ब्रह्माकाराकारित वृत्ति निदिध्यासन है। 
प्रयत्नके उपरम होनेपर जैसे शाखा उन्नमन हो ( ऊपर उठ ) जाती 
है वेसे ही निदिघ्यासनके निवृत्त होनेपर वृत्ति भी निवृत्त हो 
जाती है। 

(२) समावि शब्दसे त्रिपुटी-भानरहित निर्विकल्प समाधि 
तथा निदिध्यासन शब्दसे ध्यान-ध्येयात्मक जिपुटीयुक्त विकल्प 
समाधि कहो जाती है । तथा च उक्तम्‌- 

ताभ्यां निर्विचिकित्सेऽथे चेतसः स्थापितस्य यत्‌। 

पकतानत्वमेतद्धि निदिध्यासनसुच्यते ॥ 


ध्यातृध्याने परित्यज्य क्रमाद्‌ ध्येयेकगोचरम्‌ । 
समाधिरभिधीयते ॥ ] 


निवातदीपवत्‌ चित्तं 
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श्रवणादिका प्रयोजन-कथन 


श्रवणादि यद्यपि साक्षात्‌ ज्ञानके साधन नहों हैं, क्योंकि ये 

श्रवणादि प्रमाण नहीं हैं । तथापि ज्ञानके प्रतिबन्धकीभूत बुद्धिके 

असम्भावचा, विपरीतभावना आदिको नाश करते हैँ । 
असम्भावना--संशय, विपरीतभावना-विपर्यय । 


[यह रज्जु है या सर्प इस प्रकार कोटिद्वय ज्ञानका नाम 
संशय है। रज्जुमें ( अयं सर्प: ) अविद्याविषयक ज्ञानका नाम 
विपयंय है। यही भ्रान्ति ज्ञान है, इसीको विपरीत ज्ञान या 
ज्ञानाध्यास कहते हैँ। प्रकरणमें मिथ्याभूत देहादि अनात्मामें 
सत्यत्व बुद्धि एवं आत्मत्व वुद्धि विपयंय कहलाता है । ] 

अवणका उपयोग 
वेदान्तवाक्य क्या अद्ेतब्रह्मका बोध कराता है अथवा अन्य 
अर्थान्तरका बोध कराता है, यह प्रमाणगत संशय श्रवणसे 
दूर हो जाता है। 
सननका उपयोग 
जीव और ब्रह्ममें अमेद सत्य है या भेद, यह प्रमेयगत संशय 
सननसे निवृत्त होता है । 
निदिध्यासनका उपयोग 
देहादि समस्त दृश्य प्रपञ्च सत्य है, तथा जीव और ब्रह्मका 
भेद भी सत्य है, यह बुद्धि--विपरीत भावना निदिध्यासनसे निवृत्त 
हो जाती है। इस प्रकार श्रवणादि ज्ञानके प्रतिवन्धकीभूत 
असम्भावना और विपरीत भावनाकी निवृत्तिद्वारा परम्परासे 
अपरोक्ष ज्ञानका साधन होता है । साक्षात्‌ ज्ञानका साधन नहीं है। 
[ संशय SMEs! tte होनेपर भी साक्षात्‌ होनेसे पूवं अविद्या रहनेसे 
भे ब्रह्म नहीं हूँ किन्तु जीव हूँ, मुझसे ब्रह्म भिन्न है, देहादि जगत्‌ 


- डु 
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सत्य है” इस प्रकारके अनेक संदाय-विपयंय वार-वार होते उ 
उनकी निवृत्तिके लिये सदा निदिध्यासनका अभ्यास करना च 
अपरोक्ष शानका साक्षात्‌ साधन 
ज्ञानके साक्षात्‌ साधन तो वेदान्तवाषय ही हैँ । वह वेदान्त- 
वाक्य दो प्रकारके होते हैँ। एक अवान्तर वाक्य, दूसरा महाः 
वाक्य। जीव, आत्मा और म क स्वङ्पप्रतिपादक वाक्य 
अवान्तर वाक्य कहलाते हैं । इनके ॥ वाक्यको महावाक्य 
कहते हँ । अवान्तर वाक्यसे परोक्ष ज्ञान होता है और म 
अपरोक्ष ज्ञान । 'अस्ति ब्रह्म-- ब्रह्म हं यह परोक्ष ज्ञान डे 
'अहमेव ब्रह्म' इस ज्ञानका नाम अपरोक्ष ज्ञान ह। त्वमेव ब्रह्मा छु 
इस प्रकार गुरुके दारा उपदेशश्रवणके अनन्तर ही पुष्कळ साधन 
सम्पन्न शिष्यको 'अहं ब्रह्मास्म' यह अपरोक्ष ज्ञान होता हा 
श्रोत्रसे असम्बद्ध वाक्य ज्ञान उत्पन्न नहीं करता, अतः श्रोत्रेन्द्रिय- 
सम्वद्ध महावाक्य ही अपरोक्ष ज्ञानका हेतु कहा गया है! महावावय- 
से सबको अपरोक्ष ही ज्ञान होता है, परोक्ष ज्ञान नहीं होता; 
यह नियम है। 
महावाक्य अपरोक्ष ज्ञानका हेतु छै इसपर आष्क्षेप 
और समाधान 
प्रथम आक्षेप -- द्य 
कोई कहते हैं कि श्रवणादि और महावाबय--ये मिलकर 
ही अपरोक्ष ज्ञान उत्पन्न करते हैं केवल वाकय तो परोक्ष ज्ञान 
ही उत्पन्न करते हुं, अपरोक्ष ज्ञान नहीं। केवल वायसे यदि 
अपरोक्ष ज्ञान हो जाय तो श्रवण-मननादि व्यर्थ ही हो जायेंगे । 
द्वितीय आक्षेप 
उनका यह भी कहना हैकि यद्यपि सिद्धान्त मतसे केवल 
वाक्यसे ही अपरोक्ष ज्ञान होता दै, श्रवणादिसे असम्भावना एवं 
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बिपरीत भावनाका नाश होता है, तथापि जिस वस्तुका अपरोक्ष 
ज्ञान होता है, उसमें किसोको असम्भावना, विपरीत भावना नहीं 
होती; अतः केवल वाक्यसे अपरोक्ष ज्ञान होता है, इस एकदेश- 
वादी ( पञ्चदशीकार ) के मतमें 'तत्त्वमसि” इत्यादि वाक्यसे 
ब्रह्मापरोक्ष ज्ञान होनेपर तो असम्भावना, विपरीतभावनाकी 
सम्भावना हो नहीं तो श्रवणादि व्यर्थ ही हो जायेंगे। हमारे 
(पूर्व॑पक्षी) के मतमें तो केवल वाक्यसे पहिले परोक्ष ज्ञान ही उत्पन्न 
होता है। तत्पश्चात्‌ श्रवणादि सहकृत वाक्यसे अपरोक्ष ज्ञान 
उत्पन्न होता है। ऐसा स्वीकार करनेसे श्रवणादि व्यर्थ नहीं 
होते । यह बहुत ग्रन्थकारोंका मत भी है। 


प्रथम आक्षेपका समाधान-- 


_ पू्वपक्षीने जो यह कहा कि शब्दसामान्य--केवल वाक्यसे 
परोक्ष ज्ञान हो होता है, यह कहना ठीक नहीं है । क्योंकि शब्दका 
यह स्वभाव है कि परोक्ष एवं अपरोक्ष दो प्रकारके ज्ञान उत्पन्न 
करता है। देश-कालसे परिच्छिन्न--आवृत वस्तुका नाम व्यवहित 
है। यह व्यवहितविपयक ज्ञान ही परोक्ष ज्ञान है; तथा देश- 
कालादिसे अव्यवहित ( अनावृत ) ज्ञान ही अपरोक्ष ज्ञान कहलाता 
है। शब्द स्वभावसे दोनों प्रकारके ज्ञान उत्पन्न करता है। 
व्यवहितविपयक शब्दजन्य ज्ञान परोक्ष ज्ञान है; यथा--स्वगं-इन्द्रादि- 
देवतादिका शास्त्ररूप शब्द-प्रमाणसे जन्य जो ज्ञान है, वह नित्य 
परोक्ष ही है। अव्यवहित वस्तुविषयक शब्दज्ञान दो प्रकारके होते 
हँ--परोक्ष तथा अपरोक्ष । अव्यवहित वस्तुका जब 'अस्ति' 
शब्दसे ज्ञान होता है, तव वह अव्यवहित ज्ञान भी परोक्ष ज्ञान 

ही होता है; यथा--“दशमोऽस्ति” 'दसवाँ व्यक्ति है'--यहाँ अस्ति' 
शब्दस उत्पन्न ज्ञान अव्यनहित होनेपर भी दसवें पुरुषका ज्ञान 
परोक्ष ज्ञान ही है और जव अव्यवहित ता ज्ञान इदमस्ति” 
शब्दजन्य होता है तब अपरोक्ष ज्ञान ही होता है। यह ज्ञान 
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परोक्ष नहीं होता; यथा--'दशमस्त्वमसि' इस वाक्यमें 'त्वमसि' 
इस छाब्दसे जन्य ज्ञान अपरोक्ष ही है । इसी प्रकार व्रह्म परमात्मा" 
सवे प्राणियोंके प्रत्यगात्मा होनेसे अत्यन्त अव्यवहित नित्यापरोक्ष 
ज्ञानस्वरूप है, तथापि 'तदस्ति’' इस अवान्तर वाक्यसे परोक्ष 
ज्ञान ही होता है, अपरोक्ष ज्ञान नहीं होता । और “दशमस्त्वमसि'” 
इस वाक्यके सदुश महावाक्य तो श्रोताको आत्मस्वरूपसे अपरोक्ष 
ब्रह्मका ही वोध कराता है। अतः महावाक्यसे अव्यवहित प्रत्यग्‌ 
ब्रह्मका अपरोक्ष ही ज्ञान होता है, न कि परोक्ष ज्ञान। 
द्वितीय आश्षेपका समाधान 
वादीने जो कहा था कि महावाक्यसे अपरोक्ष ज्ञान स्वीकार किया 
जाय तव अपरोक्ष ज्ञान उत्पन्न होनेपर तो असम्भावनादि दोषोंका 
सम्भव ही नहीं हो सकता, ऐसी दशामें श्रवणादि व्यर्थं हो जायेंगे ? 
तो यह कहना ठीक नहीं है। कोई राजा अपने अमात्य भच्छं नामक 
व्यक्तिको चक्षुसे देखता हुआ भी विपरीत भावनाके कारण जेसे नहीं 
जान सका, वसे ही महावाक्यसे अपरोक्ष ज्ञान होनेपर भौ जिसके 
अन्तःकरणमें ज्ञानका प्रतिबन्धक असम्भावनादि वर्तमान है उसको 
सदोष ज्ञान फल ( मुक्ति ) योग्य नहीं होगा । अतः प्रतिबन्ध दूर 
करनेके लिये अवश्य ही श्रवणादिका आवतन करते रहना चाहिये । 
और जिसमें महाभाग्यसे रागद्रेपादिके कारणभूत असम्भावनादि' 
दोप नहीं हँ, उसको निर्दोष अपरोक्ष ज्ञान होनेपर श्रवणादिकी 
व्यर्थता इष्ट ही है । अतः ज्ञानका साक्षात्‌ कारण महावाक्य ही है, 
श्रवणादि नहीं । श्रवणादि तो ज्ञानके प्रतिवन्धक असम्भावनादि' 
दोषोंको दूर मात्र करते हँ, इसीलिये श्रवणादि गौणीवृत्तसे ज्ञानके 
साधन कहे जाते हँ। तथा विवेकादि साधन-चतुष्टय भी श्रवणादिमें 
उपकारक होनेसे ज्ञानके साधन कहे जाते हैं । इसी कारण विवेकादि 
साधन-चतुष्टयसम्पन्न मनुष्य ही वेदान्तका अधिकारी होता है, अन्य 


नहीं--यह बात ठीक ही है। 


२६ : वेदान्त-तत्त्व-बिचार 


विषय-निरूपण 
यह्‌ ग्रत्थ जोव और ब्रह्मकी एकता प्रतिपादन करता है। 
जीव शन्दसे जीवका लक्ष्यां कूटस्थ जानना चाहिये। अतः प्रत्यक्‌ 
ओर पर चिन्मात्र इसका विषय है; क्योंकि समस्त वेदान्त इसी 
बिषयका प्रतिपादक है । इससे अन्य हेतका प्रतिपादन करनेवाले 
इंतवादी वेदविरुद्ध होनेसे वेदवाह्य माने गये हैं । 
जीव प्रझकी एकता, कहत विपय जन बुद्धि । 
तिनको जे अंतर लहे, ते मतिमंद अबुद्धि ॥ 
्रयोजन-निरूपण 
समस्त पञ्चका कारणभूत अज्ञान एवं अज्ञानका कायं दृश्य- 
जात सकल द्रत यह जन्म-मरणरूप अखिल दुःखका कारण होनेसे 
महाअनथं है । यह वात श्रुति, स्मृति, पुराण, इतिहास और अनु- 
भवादि सकल प्रमाणसे सिद्ध है । इस अनथंकी निवृत्ति एवं परमा- 
चन्दकी, प्राप्तिका नाम मोक्ष है। यह मोक्ष-प्राप्ति ही इस ग्रन्थका 
परम प्रयोजन है। ज्ञान तो अवान्तर प्रयोजन है। पुरुषको जिस 
पा उत्कट ie आ है, वही उसका परम प्रयोजन या 
।थ कहा जाता है। जीवमात्रकी यह स्वभावसे ही इच्छा 
है कि दुःख निवृत्त हो जाय और सुखकी प्राप्ति हो। बाज बार 
रूप हेतके अभावसे उपलक्षित परमानन्द चित्‌ ही मोक्ष है। अतः 
मोक्ष ही परम प्रयोजन है, ज्ञान नहीं। दुःखनिवृत्ति और परमानन्द- 
प्राप्तिका हेतु ( साधन ) ज्ञान है। दुःखनिवृत्ति और आनन्दस्वरूप 
ज्ञान नहीं है। अतः ज्ञान अवान्तर प्रयोजन कहा गया है। परम 
अयोजनका जो द्वार होता है वह अवान्तर प्रयोजन हो होता है, 
जैसे केलेके फलकी प्राप्तिमें उसके पत्र और पुष्पादि । इस प्रकार 
वेदान्तग्रन्थजनित ज्ञानद्वारा खूब जब जी परमप्रयोजन-फलप्रा प्तिमें 
ज्ञान अवान्तर प्रयोजन होता है । 


३८ ° चेरान्त-नस्व-चिचार 
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प्रयोजनफे विपयमें आक्षेप 
इस ग्रन्थका प्रयोजन अनथंनिवृत्ति एवं परमानन्दकी प्राप्ति 
कहा गया है वह ठीक नहीं है। समस्त वेदान्तमें जीवका स्वरूप 
परमानन्दरूप वर्णन किया गया है। यधा--विश्ञानमानन्द ब्रह्म*-- 
'विज्ञानं जीवचेतन्यं आनन्दं ब्रह्म॑व न ततोऽतिरिच्यते।' आप भी 
इसको स्वीकार करते ही हँ । लोकमें देखा जाता है कि अप्राप्तकी 
प्राप्ति तो होती हैं, किन्तु जो सदा प्राप्त है उसको प्राप्ति नहीं हो 
सकती है । अतः सदा परमानन्दस्वरूप ही आत्माको पुनः परमा- 
नन्दप्राप्तिका कथन सवंथा असम्भव जान पड़ता है। 
जीवको स्वरुप अति आनंद कहत वेद, 
ताक सुख प्रासिको असंभव चखानिये । 
आगे जो अप्राप्त वस्तु ताकी प्राप्ति संभवत, 
नित्य प्राप्त वस्तुकी तो प्राप्ति किसि मानिये ॥ 


समाधान 
इस प्रकार पूर्वपक्षीकी शङ्का सुननेमात्रसे अद्वेत ग्रन्थमे कहे 
गये प्रयोजनका अनादर नहीं करना चाहिये । वेदान्तज्ञानके उप- 
देशक गुरुके कृपापात्र अधिकारियोंके लिये इस प्रकारके अशेष 
सन्देहोंको, प्रचण्ड वायुके द्वारा तूळूराशिको उड़ा देनेकी भाँति 
अपने सुदुढ़ विवेकद्वारा उड़ा देना अत्यन्त सुलभ होता है । जेसे 
कोई व्यक्त अपने हाथमें पड़े हुए कङ्कृणको श्रान्तिसे यह मानने 
लगे कि हमारा कङ्कण खो गया है ओर उसका अन्वेषण करने-- 
ढूँढ़नेके लिये इधर-उधर घूमता फिरे, उस घूमते हुएको कोई आप्त 
व्यक्ति कह दें कि कद्धूण तुम्हारे हाथमें ही तो है, इसको सुनकर 
पुर्वेप्रा्त कङ्चणको ही 'ओ हो! कङ्कण मिल गया' यह कहता है । 
इसी प्रकार परमानन्दस्वरूप नित्य अपरोक्ष प्राप्त भी स्वात्मा 


रोजनचिपयक 
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अविद्यावश श्रान्तिसे अप्राप्तवत्‌ प्रतीत होता है। 'नाहं परमानन्द- 
स्वरूपः, किन्तु ब्रह्मेव परमानन्दस्वरूपः” "में परमान्दस्वरूप नहीं हुँ, 
परमानन्दस्वरूप तो ब्रह्म ही है। इससे विलक्षण मुझको ब्रह्मकी 
उपासनासे परमानन्द प्राप्त हो सकेगा ।' मूढ़ (अज्ञानी) भ्रान्तिसे यह 
मानता है। ऐसा माननेवाला शास्त्रज्ञ भी मूढ़ ही है। “अन्योऽसा- 
चन्योऽद्वमस्मीति न स वेद्‌ यथा पशुः” “तदेव ब्रह्म त्वं चिद्धि 
नेदं यद्द्सुपासते” “योऽन्यथा सम्तमात्मानमन्यथा प्रति- 
पद्यते। कि तेन न ङतं पापं चौरेणात्मापद्दारिणा ।” इत्यादि 
सेकड़ों श्रृति-स्मृतियोंसे जीव और ब्रह्ममें मेद माननेवालेको अज्ञानी 
कहा गया है। ऐसे अज्ञोंको भो कदाचित्‌ अनन्तजन्माजित पुण्य- 
पुञ्जके उदय होनेपर प्रशान्त ब्रह्मविद्वरिछ सद्गुरुके लामसे 
वेदान्तवाक्य-श्रवणका अवसर मिल जाय तो परमानन्दको प्राप्ति हो 
जाती है। भाव यह कि आत्मा आनन्दस्वरूप स्वप्रकादा अपरोक्ष होते 
हुए भी अपनी अविद्यासे आवृत्त होनेके कारण प्रथम अप्राप्तवत्‌ भान 
होता है। आचार्यक्रे मुखसे वेदान्त-श्रवणसे स्वस्वरूपभूत ही परमा- 
नन्दस्वरूपता बुद्धिमें भान होने छगतो हे । उसीका अपूर्व होनेसे 
प्राप्तवत्‌ व्यवहार होता है । इस रीतिसे प्राप्तकी भी पुनः प्राप्तिका 
कथन वन जाता है। अतः जो परमानन्दप्राप्ति इस ग्रन्थका परम 
प्रयोजन कहा गया वह युक्त ही है। 


ऐसी संका लेस आनि कीजे न विस्वास हानि, 
शुरुके ग्रसादतें कुतर्क भले मानिये। 
करको कंकण खोयो ऐसो भ्रम भयो जिहिं, 
ज्ञानते मिलत इम, प्राप्त प्राप्ति जानिये ॥ 
प्राप्तकी प्रा्तिरूप प्रयोजन कहकर नित्य निवृत्तकी निवृत्तिूप 
प्रयोजन भी युक्त हो है, यह कहेंगे। 
रज्जुमें सपं नित्य निवृत्त होनेपर भी कभी भ्रान्तिसे सपं भान 


प्रयोजनविषयक 


होता है । और 'रञ्जुरेवेयम्‌' यह रज्जु है'--इस प्रकार अधिष्ठान- 
मात्रके ज्ञानसे सपं निवृत्त हो जाता है। उसी प्रकार आत्मामें भ्रमसे 
प्रतीयमान भी संसार नित्य निवृत्त ही स्व-स्वरूपापरोक्ष साक्षात्‌कार- 
से अशेष निवृत्त हो जाता है। इसीलिये नित्य निवृत्तकी निवृत्ति, 
एवं प्राप्तकी भी प्राप्ति वेदान्त-शास्त्रक्रा परम प्रयोजन सिद्ध हो 
जाता है । 
द्वितीय आक्षेप 
कारणसहित अज्ञानको निवृत्ति और परमानन्दको प्राप्ति यह 
ग्रत्थका प्रयोजन कहना ठीक नहीं है; क्योंकि निवृत्तिका अर्थ है 
पूर्णतया नाश एवं नाशका अर्थ है प्रध्वंसाभाव । नाश और प्रध्वंसा- 
भाव पर्यायवाचक शब्द हैं। अतः अनर्थनिवृत्तिख॒प अभाव तथा 
परमानन्दप्रामिरूष भाव इन दोनोंका एक मुक्तिस्वरूपमें सामानाधि- 
करण्य नहीं वन सकता है, क्योंकि भावाभावका परस्पर विरोध 
है, विरुद्ध धमंका एकत्र एक साथ समावेश नहीं होता; अतः उक्त 
प्रयोजन सिद्ध नहीं होता । 
समाधान 
यह दोप नहीं है। कारणसहित अविद्याकी निवृत्ति अधिछान- 
स्वरूप चेतन्यमात्र ब्रह्मसे भिन्न नहीं है। जसे आरोपित सपंकी 
निवृत्ति अधिष्ठानरूप रज्जुसे भिन्न नहीं है। इस प्रकार कल्पित 
नामरूपात्मक सकल वस्तुकी निवृत्ति भी तदधिष्टान चिन्मात्र ब्रह्मसे 
भिन्न सिद्ध नहीं होती; क्योंकि यह नियम है कि “आरोपितप्रति- 
योगिकप्रध्वंसस्य प्रतियोग्यधिष्ठाने भासमानस्याधिष्ठानमात्रत्वम्‌” 
भाव यह कि कल्पित वस्तुकी निवृत्ति अधिष्टानरूप हो होती है । 
वातिकमें कहा भी है--“अधिष्ठानावशेषो हि नाशः कल्पितवस्तुनः” 
यही भगवत्पादका भी अभिप्राय हे । अतः इस प्रकरणमें अनथं- 
निवृत्ति भी ब्रह्ममात्र ही है । इसलिये कोई दोष नहीं है । ब्रह्म 


ee -->>>>>>>>>>> 
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सिद्धस्वरूप होनेसे भावरूप है, भावरूप हो अनर्थेनिवृत्ति है। अतः 
उक्त प्रयोजनका कथन ठीक हो है। 


अधिष्ठानतें भिन्न नहिं, जगत निवृत्ति बखान | 
सर्प निवृत्ती रज्जु जिम, भये रज्जुको ज्ञान ॥ 


[व्यावहारिक तथा प्रातिभासिक रूपसे अवभासमान भी प्रपञ्च 
“नेति नेति” “'अतोऽन्यदातँम्‌? “न तु तद्वितीयमस्ति 
ततोऽन्यद्विभक्तम्‌? “नेह नानास्ति किञ्चन’ इत्यादि श्रुति, युक्ति 
और अनुभवसे यथाथंमें अविद्यमान--कालत्रयमें निवृत्त हो प्रपञ्चको 
नित्य निवृत्ति कही गयी है। पुर्व प्रमाणोसे त्रिकालमें भी प्रपञ्च 
नहीं है, इस याथात्म्य निश्चयका नाम ही नित्य निवृत्ति कहा गया 
है यह नित्य निवृत्तको ही निवृत्ति है । 
नित्यप्राप्तकी प्राप्ति-- 
“तद्यथा दिरण्यनिधि निहितमक्षेत्रश्ा उपर्युपरि सञ्चरन्तो 
न विन्देयुरेवमेवेमाः सर्वाः प्रजा: अहरहर्गच्छन्त्य पत ब्रह्मलोकं 
न विन्दन्ति, अडतेन दि अत्यूढाः” इत्यादि श्रुतिप्रतिपादित रीतिः 
से गृहमें अन्तहित ( गड़े हुए ) विद्यमान धनको भी जसे क्षेत्रज्ञ नहीं 
जानता है, इसी प्रकार अविद्यासे आत्मा अभ्राप्तवत्‌ प्रतीत होता 
है। वही अञ्जनादि उपायोसे जाननेपर प्राप्तवत्‌ होता है । इसीका 
नाम अग्राप्तकी प्राप्ति है। जैसे यह दृष्टान्त है, उसी प्रकार “अय- 
मात्मा बहम” “ज्ञानं ब्रह्म? “सवं खल्दिदं घह्म” “आत्मैवेद्‌ 
सर्वेम्‌” इत्यादि श्रुतियोंसे सब कुछ ब्रह्म ही है, इस उपदेशसे 
नित्य प्राप्त परमानन्दस्वरूप आत्माकी, जो कि अविद्यासे अप्राप्तवत्‌ 
प्रतीत होता था, प्राप्ति हो जाती है। अर्थात्‌ अखण्ड परमानन्द 
SDR ब्रह्म हो में हूँ-यह बोघ हो जाता है। यही प्राप्तकी 
प्राप्ति है। ] 
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सम्बन्ध-निरूपण 


(१) ग्रन्थ और विषय ( प्रमेय )का pS 
सम्वन्ध है । ग्रन्थ प्रतिपादक ह! विषय ( जीव-ग्रह्मंक्य ) सि पाद्य 
है जो विषयक्रा विवेचन करके बोध कराता कट लय 
कहलाता है, और जो वस्तु बोध करायी जाती है वह प्रतिप 
कहलाती है । 

(२) अधिकारी और फलमें प्राप्यञ्रापक सम्वन्ध होताहै। 
फल प्राप्य और अधिकारी प्रापक होता है। जो वस्तु लब्ध होतो 
है वह प्राप्य तथा लब्धा प्रापक कहलाता है 1 

(३) अधिकारी और विचारका कर्ता-कतंव्यभाव म 
होता है । अधिकारी कर्ता एबं विचार कर्तव्य होता है। ८ 

करता है वह कर्ता, जो किया जाय वह कतंव्य कहलाता हे । 
(४) ग्रन्थ और ज्ञानमें जन्यजनकभाव सम्वन्ध होता है \ 
विचा रके द्वारा ज्ञानके प्रति ग्रन्थ जनक तथा ज्ञान जन्य होता है । 
इसी प्रकार और भी अनेक सम्वन्धोंको जानना चाहिये । 


CIS Ss 


1] श्रा: ॥ 
द्वितीय अंश 


( अचुवन्धोके विशेष निरूपणके लिये ) 


प्रथम अंशमें जो संक्षेपसे कहा गया है, इस द्वितीय अंशमें 

'उसीका विस्तारसे प्रतिपादन किया जाता है। 
अधिकारिविपयक आक्षेपाँका कथन 

दुःखनिदवत्तिमें आक्षेप--प्रथम अंशमें कहा गया कि साधन- 
चतुष्टयविशिष्ट ही अधिकारी होता है। उन साधनोंमें मुमुक्षुता 
नामका भी एक साधन है। वह मुमुक्षुता सव साबनोंमें श्रेष्ठ 
कही गयी है । मुभुक्षुताका अर्थ है मोक्षको तीव्रतर इच्छा। 
उपादान कारणके सहित जगन्निवृत्ति--विनाशले उपलक्षित 
तद्द्वारा प्रकाशित ब्रह्मप्राप्तिका नाम मोक्ष है। इस मोक्ष 
विशिष्ट विशेषणरूप प्रथमांश अर्थात्‌ उपादानकारण ( मूलाविद्या ) 
के सहित जगन्निवृत्तिमें पूर्वपक्षी शङ्का करता है, कि कोई भी 
व्यक्ति मूलाविद्यासहित जगतका नाश नहीं चाहता है। किन्तु 
विवेकी विचारशील मनुष्य तापत्रयकी निवृत्ति चाहता है। 
आध्यात्मिक, आधिभौतिक और आधिदेविक-ये तीन ताप हैं। 
शरीरमें ज्वरादि रोग और क्षुत्‌-पिपासादिजन्य दु:खको आध्यात्मिक 
दुःख एवं चोर-व्याघ्रादिजन्यको आधिभौतिक और यक्ष, राक्षस, 
प्रेत, पिशाचादि तथा शीत, घाम आदिद्वारा उत्पन्न दुःखको 
आधिदेविक दुःख कहते हँ । इन तीन प्रकारके दुःखोकी निवृत्तिकी 
इच्छा सभी प्राणी करते हँ । अन्य किसी दु:खको निवृत्ति कोई नहीं 
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चाहता है । अतः मूछाविद्यासहित जगन्निवृत्तिकी इच्छा कोई भी 
नहीं करता है। 
उत्तर--में यदि सिद्धान्ती यह कहे कि सभी लोग सब प्रकारके 
दुःखोंकी निवृत्तिकी इच्छा तो करते ही हैं, मूलाविद्या ( अज्ञान ) 
सहित जगन्निवृत्तिके विना निःशेष दुःखका उच्छेद सम्भव नहीं, - 
अतः ख्पान्तरसे मूलाविद्यासहित जगत्‌की निवृत्ति सभी चाहते हैं, 
तो यह कहना ठीक नहीं है। क्योंकि औषधिसेवनसे ज्वरादि, 
भोजन-पानसे क्षुत्पिपासादि, प्रेत-पिशाच या शीतोऽणके प्रतिकारसे 
तज्जन्य दुःखकी निवृत्ति होनेसे सब प्रकारके दुःखोंकी निवृत्ति 
देखी जाती है; अतः मूळाविद्यासहित जगत्‌-विनाशके विना ही 
सव प्रकारके दु:खोंको निवृत्ति नहों होती, यह कहना नहीं बनता । 
इसलिये मोक्षलक्षणळक्षित मूछाविद्यासहित जगत्‌-निवृत्तिकी इच्छा 
किसोको भी नहीं होती है । 
भूलसदित जगध्वंसकी, कोउ करत नहिं आस । 
किंतु विवेकी चहत हैं, त्रिविधि दुखनको नास॥ 
सुखपातिके विपप्रसे आक्षेप-- 
मोक्षमें द्वितीयाँश ब्रह्मप्राप्रिको इच्छा भी किसोको नहीं होती 
है। जो वस्तु पहिले अनुभूत होती है उसीकी इच्छा भी होती है । 
जो वस्तु कभी अनुभूत नहीं दै, उसकी इच्छा भो किसीको नहीं 
होती । जैसे देलाच्तरमें विद्यमान भी अत्यद्भुत अनिर्ञात पदाथेमें 
किसीको इच्छा नहीं होती । इसी प्रकार मुमुक्षु अधिकारीको पहिले 
ब्रह्मविषयक ज्ञान नहीं है । यदि कहें ज्ञान हे तो वह अधिकारी हो 
नहीं होता, क्योंकि ज्ञान होनेसे तो मुक्त है। मुक्तको मुमुक्षा नहीं 
उत्पन्न हो सकती अधिकारका अभाव होनेसे । अतः वेदान्त-श्रवणके 
पूर्व अर्निज्ञात ब्रह्मप्राप्तिकों इच्छा किसीको उत्पन्न नहीं हो सकती 
है। इस प्रकार मूल अज्ञानके सहित जगतूको निवृत्ति और ब्रह्म- 
डल” 
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प्राप्तिको इच्छा किसीको भी नहीं होती है। इसलिये कोई भी 
अधिकारी मुमुक्षु सिद्ध नहीं होता । 
किय अनुभव जा वस्तुको, ताकी इच्छा होइ | 
रह्म नहीं अनुभूत इम, चहै न ताङ कोइ ॥ 
अधिकारोके अमावका प्रकारान्तरस प्रतिपाद्‌न-- 
समस्त प्राणी विषयसुखको ही इच्छा करते हैं । बड़े-बड़े तपस्वी 
भी पारळोकिक भोगोंकी अभिलाषासे इस लोकके समस्त भोगोंको 
त्यागकर अनेक प्रकारके क्लेश सहन करते हैं | अतः इहलोकिक 
या पारलौकिक विषयसुखकी ही सभी स्पृहा करते हैँ और विषय- 
सुख मोक्षमें नहीं है। इसलिये भी कोई मोक्ष-साधनकी इच्छा नहीं 
करता है। और भी वात है--ब्रह्मादि स्तम्वपर्यन्त सारे प्राणी विषय- 
सुखरूप आशापाशमें वशीकृतचित्त होनेसे वैराग्य, उपरति, शम, 
दम आदि साधन किसीको सिद्ध भी नहीं होता है । इसलिये साधन- 
चतुष्टयसम्पन्न॒ अधिकारीके अभावमें यह ग्रन्थारम्भ विफल 


सिद्ध होगा 1 
चहत विषयसुख सकलजन, नहीं मोक्षको पंथ । 
अधिकारी यातें नहीं, पढे सुने जो ग्रंथ ॥ 
अधिकारिविषयक आक्षे पॉके समाधान-- 
मोक्षके प्रथमांशभूत मूलाज्ञानसहित जगत्‌-निवृत्तिके इच्छा- 
सम्भवका प्रकार-- 
मोक्षेच्छा किसीको सम्भव नहीं होती, क्‍योंकि मोक्षमें दो अंश 
हैं, प्रथम उपादानकारणसहित जगतृकी निवृत्तिरूप अंश एवं 
दुसरा ब्रह्मप्राप्तिक्प अंश है। उसमें उपादानकारणसहित जगत्‌- 
निवृत्तिकी इच्छा किसीको भी सम्भव नहीं, अपितु त्रिविध दुःख- 
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निवृत्तिको ही इच्छा सबको होती है। तत्तददुःखनिवृत्ति तत्तद्‌ 

उपायसे होती है। इसलिये उपादानकारणसहित जगत्‌-निवृत्तिकी 

कामनावाला मोक्षका अधिकारी है यह सम्भव नहीं-यह पूर्व 

पक्ष है । 

उत्तर-- 
सर्वातर्थके वोजभूत मूलाज्ञानके कार्यरूप जगत्‌की निवृत्तिके 

सिवा अन्य किसी भी उपायसे अशेष तापत्रयका विनाश नहीं हो 
सकता है । निःशेष मूलाविद्याकी निवृत्ति ही अशेष दुःखोंकी निवृत्ति 
है। क्योंकि सकल दुःखके कारणभूत रोगादि हैँ और रोगादिके 
आश्रय शरीरादिका निरवशेष विनाश तभी हो सकता है, जब 
निःशेष मूलाविद्याकी निवृत्ति हो जाय । अतः तापत्रयनिवृत्तिके 
लिये समूलाज्ञान_जगन्निवृत्तिरूप मोक्षकी इच्छा सबको होती हो 
है। भाव यह है कि जो व्यक्ति सकळ औपधादि उपाय करनेमें एवं 
निखिल रोगकी चिकित्सा करनेमें अत्यन्त समथ है, उसको भी 
नियमसे सवंदु:खकी शान्ति नहीं देखी जाती । किसी-किसोका ही 
रोगादिजन्य दुःख औपधादि उपायसे निवृत्त होता है तथा किसीका 
नहीं भी निवृत्त होता है। अत: औषधादि उपायसे रोगादिजन्य 
दुःख सबका निवृत्त होता ही है यह नहीं कह सकते हैं। दूसरी वात 
यह है कि जिसका औषधादिसे रोग निवृत्त होता है, उसके भी 
कालान्तरमे पुन: वहां रोग या अन्य रोग उत्पन्न हो जाता है। 
इसलिये भी ओषधादिसे दुःखको आत्यन्तिक निवृत्ति नहीं होती । 
निवृत्त होनेपर पुनः कभी भी उत्पन्न न होनेका नाम आत्यन्तिकी 
निवृत्ति है । औषधादि उपायोसे आत्यन्तिकी निवृत्ति सम्भव नहीं, 
क्योंकि निवृत्त रोगकी भी पुनः उत्पत्ति देखी जाती है । इस प्रकार 
सैकड़ों उपायोंसे भी आत्यन्तिकी निवृत्ति नहीं हो सकती है। यदि 
समस्त दुःखोंके कारण ही निवृत्त हो जायें, तब तो निश्चय ही 
आत्यन्तिकी दुःख-निवृत्ति हो सकती है । निदान--कारणके निवृत्त 


ण्या और त का त्त 
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होनेपर तो दुःखलेश भी नहीं रह सकता है । इसलिये समस्त 
प्राणियोंको आत्यन्तिकी दुःख-निवृत्तिके उद्देशसे उस दु:खके कारणके 
'विनाशकी इच्छा होती ही है। 

दुःखका निदान--मूल कारण है अज्ञान एवं अज्ञानका कायं है 
प्रपञ्च। 

छान्दोग्य उपनिषद्में भूमविद्याके प्रकरणमें स्पष्ट कहा गया 
है कि “अधीहि भगव इति होपससाद सनत्कुमारं नारदः । तं 
होचाच यद्वेत्थ तेन मोपसीद ततस्त ऊध्वं वक्ष्यामीति स हो- 
चाच । ऋग्वेदं भगयोऽध्येमि यजुर्वेदं सामवेदमाथर्वणं चतुर्थ- 
मितिद्दासपुराणं पञ्चमं वेदानां वेद्‌ पिउ्यं राशि देवं निधि वाको- 
चाक्यमेकायनं देचचिद्यां ब्रह्मचद्यां भूर्ताचद्यां क्षत्रविद्यां नक्षत्र- 
चिद्यां सपंदेवजनविद्यामेतद्भगचोऽध्येमि । सोऽहं भगवो मन्त्र- 
विदेचास्मि नात्मचित्‌, श्रृतं ह्येच मे भगवद्दुशेभ्यस्तरति शोकमा- 
स्मचिदिति सोऽहं भगवः शोचामि तं मां भगवाऽ्छोकस्य पारं 
तारयत्विति तं द्दोवाच यद्वै किञ्चैतदघ्यगीष्ठा नामैवेतत्‌।” 
इत्यादि मन्त्रोंसे वाईस खण्डोंमें अपर व्रह्मको उपासनाको 
ज्ञानका साधन कहकर उससे आगे “यो चे भूमा तत्‌ खुखं नाहपे 
सुखमस्ति भूमैव सुखं भूमा स्वेच विजिज्ञासितव्यः । भूमानं 
भगवो विजिज्ञासे” “यत्र नान्यत्पदयति नान्यच्छृणोति नान्य- 
द्विजानाति स भूमा। अथ यघान्यत्पश्यति, अन्यच्छुणोति, अन्य- 
द्विजानाति तद्ट्पं यो चै भूमा तदसतम्‌ । अथ यदरुपं तन्मर्त्यम्‌” 
इत्यादि मन्त्रोंसे भूमाका उपदेश किया गया है। इसका तात्पर्य 
यह कि सकल कलाओंके जाननेवाले होनेपर भी नारदजीने अपनेको 
झोकाक्रान्त ही देखा । आत्मज्ञानके विना समस्त शोकोंको पार 
भी नहीं किया जा सकता--यह वात महापुरुषोसे सुनो भी थी। 
तव अपने शोकके कारणरूप अज्ञानकी निवृत्ति और आत्मज्ञानके 
लाभके लिये सनत्कुमारजीसे पूछा, “त मां भगवान्‌ शोकस्य पारं 
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तारयतु” इसको सुनकर भगवान्‌ सनत्कुमारजीने अनेक साधनो- 
पदेशके अनन्तर शोकशून्य अपरिच्छिन्न निरतिशय सुखस्वरूप 
भूमाका उपदेश करके वतलाया कि उससे अन्य सकळ दुस्य 
प्रपञ्च जो कि परिच्छिन्न है, दुःखरूप है, भूमा ही ब्रह्म है । इस 
दृष्टान्तसे मूलाज्ञान और मूलाज्ञानका कार्यभूत समस्त दृश्य 
प्रपञ्चमात्र ही ब्रह्मसे अन्य होनेके कारण दुःखरूप है, इसलिये इस 
दुःखके कारण देत प्रपञ्चकी मूळाज्ञानसहित “नेति नेति” के द्वारा 
स्वरूपसे निवृत्ति होनेपर ही समस्त दुःखको निवृत्ति होगी । अतः 
निःशेषदुःखनिवृत्तिके लिये समूलाज्ञानःप्रपञ्चनिवृत्तिरूप मोक्षकी 
इच्छा सभीको होती ही है। 
द्वितीय आक्षेपका समाधान-- 

पूर्वपक्षीने जो कहा कि प्रागूअनुभूत वस्तुःप्रापिकी ही इच्छा 
होती है। ब्रह्म तो पहिले किसीको अनुभूत नहीं है, अतः मोक्षके 
द्वितीयांश ब्रह्मप्रािकी इच्छा किसीको नहीं होती है। यह कहना 
ठीक नहीं है। सभी प्राणियोंको सुख अनुभूत है, अतः सबको 
उसकी प्राप्तिकी इच्छा होती है। ब्रह्म नित्य निरतिशय सुखस्वरूप 
है, यह समस्त वेदान्तमें प्रसिद्ध ही है। अतः साधनचतुष्टयसम्पन्न 
उत्तमाधिकारीको सुखस्वरूप ब्रह्मप्राप्तिको इच्छा होती ही है। 
ठ॒तीय आक्षेफका समाधान-- 

वादीने कहा कि सव लोग विषयेन्द्रियसंयोगजन्य सुखकी ही 
चाहना करते है । वह विपयसुख मोक्षमें नहीं है, क्योंकि विषय- 
सुख द्वेतमै है, मोक्षमें तका अभाव है । अतः मुमुक्षु अधिकारीके 
अभावमें ग्रन्थारम्भ ही व्यर्थ होगा। इसपर हम वादीसे पूछते हैं 
कि क्या संसारमें कोई मुमुक्षु ही नहीं है, या मुमुक्षु होनेपर इस 
्रन्थमें किसीकी प्रवृत्ति हो नहीं होगी ? वादी यह तो नहीं कह 
सकता कि कोई मुमुक्षु ही नहीं है, क्योंकि आत्यन्तिक दुःखनिवृत्ति 
तथा नित्य निरतिशय सुखकी इच्छा सबको देखी ही जाती है । 
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निःशेष दुःखनाशपूर्वक निरतिशय सुखरूप ही तो मोक्ष है। अतः 
संसारमें सभी मुमुक्षु ही हैं। 
सव लोग वेषयिक सुखको ही अभिलाषा करते हैं, यह कहना 
भी ठीक नहीं जान पड़ता है । सुखसामान्यकी इच्छा सबको होती 
है, चाहे वह विषयजन्य हो अथवा अन्य कोई सुख हो। यदि 
यह कहो,कि विषयजन्य सुख ही सबलोग चाहते हैं, तव तो सुपुप्ति- 
की इच्छा किसीको नहीं होनो चाहिये; क्योंकि कि सुपति विपयजन्य 
सुख नहीं है। अतः यही सिद्ध होता है कि सुखसामान्यकी 
ही इच्छा करते हँ । केवल वेषयिक सुख चाहते हैं-यह नियम नहीं 
है। बल्कि सव लोग प्रतिदिन सुपुप्तिमें जाते हैं, इसलिये यही कहना 
पड़ेगा कि सबलोग स्वात्मसुखकी ही इच्छा करते हैं। “सुख: 
महमस्वाप्सस'” इस परामशंसे सुपुप्तिका सुख आत्मस्वरूप सुख है 
यह निश्‍चय होता है। और भी वात है कि सबको अनुभूत होने- 
चाले वैषयिक सुखमें तारतम्य भी सिद्ध होता है। अतः नित्य 
निरतिशय एकविघ सुखप्राप्तिकी इच्छा स्वभावतः सबको होती 
है। यह सुख नित्यसिद्ध आत्मस्वरूप सुख ही है। यही आत्म- 
स्वरूप सुख मोक्ष है। इसलिये कहना पड़ेगा कि सभी लोग मुमुक्षु 
ही हैं। कोई मुमुक्षु नहीं है-यह कहना साहसमात्र है । 
पामर ओर विषयीके लक्षण 
पुर्वपक्षीने कहा कि सव लोग विषयसुखमें आसक्त हैं, निरति- 
शय सुखकी इच्छा किसीको नहीं होती; यह भी कहना ठीक नहीं 
है। लोकमें चार प्रकारके मनुष्य देखे जाते हें । पामर, विषयी, 
मुमुक्षु और मुक्त । इनमें शास्त्रीय संस्कारशून्य विहित एवं प्रतिपिद्ध 
इह्लीकिक विषय-भोगोंमें आसक्त 'पामर' कहलाते हैं । जो शास्त्रा- 
नुकूल विषयभोगोंको भोगता हुआ इहलोक तथा परलोकमें फल- 
भोगके लिये कमं करता है, वह विषयी है । 


न्याय शचरुकपान्त्तस्पववार greener 


जिज्ञासुके छक्षण : ३९ 


जिज्ञासुके लक्षण 
जो शास्त्रीय उत्तम संस्कारके वलसे अध्यात्म शास्त्रका श्रवण 
करता है, उसको आगे कहे जानेवाला विवेक उत्पन्न होता है वह 
विवेक जिसको होता है, वह जिज्ञासु कहलाता है । 


(१ ) प्रथम यह विवेक उत्पन्न होता है कि विपयजन्य सभी 
सुख दुःख ही है। क्योंकि वह विषय-इन्द्रिय-संयोगजन्य होनेसे 
अनित्य है। विषयसुख स्थितिकालमें दुःखानुसंगो ही होता है। 
नाश होनेपर दुःखका हेतु होता है, एवं विषयसुख अनुभव-दशामें 
भी इसके आगे ऐसा सुख सदा नहीं रहेगा यह व्याकुळता उत्पन्न 
करता है । अतः सव विषयसुख दुःखसे कवलीकृत ही है । इसलिये 
विषयजन्य सुख वस्तुतः सुख होनेपर भी विषयरूप उपाधिसे 
सम्वन्धित होगे दुःख ही है । यह दुःख किसी भी शी जासे 
दूर नहीं किया जा सकता है । बड़े-बड़े उपायोंके अन्वेषणमे कुशळ 
व्यक्तिको भी निःशेष दुःखनिवृत्ति नहीं देखी जाती है। निवृत्त 
होनेपर भी दुःख पुनः उत्पन्न हो जाता है। 

( २) द्वितीय विवेक यह होता है कि जबतक शरीर वना 
रहेगा तवतक दुःखनिवृत्ति नहीं हो सकती है। 

“न चै सशरीरस्य स्तः प्रियामरिययोरपहतिरस्ति, 
अशरीरं दाच सन्तं न प्रियाभिये स्पृशतः 7? 
क्योंकि दारीरमान ही पुण्य-पापक्ा फल है । शरीरकी स्थितिमें 
सुख-दुःखका सम्वन्ध और शरीरके अभावमें सुख-दुःखका अभाव 
सुना जाता है। 

मनुष्यशरीर पाप-पुण्यमिश्षित कर्मोका फल है-ग्रह वात तो 
लोकमें प्रसिद्ध ही है । कुछ छोग कहते हैं कि देवशरीर केवल 
पुण्यका फळ है, किन्तु महू कहना ठीक नहीं है। क्योंकि अपनेसे 
अतिशय विभूति देखकर उनको भी ताप होता ही है । यह सब 
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इतिहासमें कहा गया है । तथा देवप्रधान इन्द्रको अनेक देत्य- 
दानवोसे भयरूप दुःखका होना कहा ही गया है। तिर्यक पशु-पक्षी 
और मृगादिके शरीर भी मिश्र कमंके ही फल हैं, क्योंकि  मैथुनादि- 
जन्य सुख तो उनको भी प्राप्त होता ही है। भाव यह कि निखिल 
शरीर ही पुण्य-पापमिश्चित कर्मोके फल हैं--यही सिद्धान्त है। 
Be शरीरका सम्वन्ध है तवतक दुःखनिवृत्ति नहीं हो 
सब तै 


(३) इसके अनन्तर यह तीसरा विवेक उत्पन्न 
सभी शरीरियोके शरीर अपने-अपने किये धर्माधर्मके EN 
घर्माधमंकी निःशेष निवृत्ति हुए विना शरीरका आत्यन्तिक अभाव 
होना सम्भव नहीं एवं शरीराभावके विना आत्यन्तिक दुःख-निवृत्ति 
नहीं, तथा आत्यन्तिक कर्मक्षयके विना आत्यन्तिक शरीराभाव- 
रूप मोक्ष सम्भव नहीं हो सकता है। 


र ४ ) चतुर्थ ज्ञान यह होता है कि पुण्य-पापरूप कर्मोका क्षय 
गद्दपनिवृत्ति हुए विना नहीं हो सकता है। शरीरारम्भक प्रारब्ध 
कर्मका क्षय होनेपर भो रागद्वेषवशात्‌ पुनः कर्माकर्म होगा ही | अतः 
अशेप रागद्वेपनिवृत्तिके विना धर्माधमंकी निवृत्ति नहीं होगी । 


(५) इसके वाद पाँचचाँ ज्ञान यह होता है कि इश्टानिष्टके 
साधनके अज्ञानसे ही रागद्वेपमें प्रवृत्ति होती है । इष्टमें राग तथा 
अनिष्टमें हेष साधारण सभी प्राणियोंको होता है। अतः इश्टानिप्ट- 
साधन-बुद्धिके निवृत्त हुए विना रागट्वेपकी निवृत्ति नहीं हो सकती। 
इष्टानिष्टसाघनःवुद्धि मेदवुदधिके कारण ही होती है। जव रवरूपसे 
अन्य दुसरी वस्तुको जानता है तव ही इष्टानिष्-साधनवुद्धि उत्पन्न 


= 


होती है। 
स्व-स्वरूप किसीको भी सुख-दुःखका साधन नहीं होता । क्योंकि 
स्व-स्वरूप सुख होनेसे सुख-साधनता उसमें नहीं वन सकती | एवं 


स्व-स्वरूपके ज्ञानसे अन्य वस्तुके अभावमें प्रतिकूलता ( दुःख )' 
बुद्धि भी नहीं होती । 
इस प्रकारकी भेदवुद्धि स्व-स्वरूपाज्ञानसे ही होती है। “यच हि 

द्वैतमिव भवति तदितर इतर जिघ्रति तदितर इतरं पश्यति” 

यत्र चाऽन्यदिचि स्यात्‌ तत्रान्योऽन्यत्पश्येत्‌?' “यदेव जाग्रदूभयं 

पश्यति तदत्राविद्यया मम्यते ।” इत्यादि अनन्त श्रुतियाँ 'स्व- 

स्वर्पाज्ञान-दशामें ही सकल द्वतप्रपञ्चका व्यवहार होता है” यह 

बोघ कराती हैं। इससे यह सिद्ध हुआ कि सकल दुःखका कारण 
स्व-स्वरूपाज्ञान ही है। यह स्व-स्वरूपाज्ञान स्व-स्वरूपके ज्ञानसे 

ही निवृत्त हो सकता है, अन्य किसी उपायसे निवृत्त नहीं हो 
सकता । यह नियम है कि जिसका अज्ञान होता है उस वस्तुके 
ज्ञानसे ही वह अज्ञान दूर होता है । जैसे रज्जुके अज्ञानसे सर्पेभानः 
होता है ; जब रज्जुका ज्ञान होगा तव सपंका भान दूर होगा । 
अतः स्वः-स्वरूपका विचार अवश्य करना चाहिये। यह विवेक 
जिसको होता है वह व्यक्ति 'जिज्ञासु' है। 

मुक्तका लक्षण 
स्थूल-सूक्षम-का रणात्मक शरीरत्रयसे विलक्षण, पञ्चकोशातीत, 

अखण्ड, अद्वय, स्वयंज्योति, स्वभाव-आनन्दघन ब्रह्म ही स्वस्वरूप 
है, इसे साक्षात्‌ अपरोक्ष करतलामलकवत्‌ जो जानता है, वह 'मुक्त' 
कहलाता है । 


जिज्ञासुकी ही इस वेदान्त शास्त्रमें प्रवृत्ति होती है । पूर्वोक्त 


चार प्रकारके पुरुपोंमें पामर और बिपयी तो विषयजन्य सुखमें ही 
अपनेको तृप्त मानता है। किसी विपयोको पारलौकिक परम 
सुखकी इच्छा होनेपर भी वह ऐसे कर्मादि साधनमें प्रवृत्त 
रहता है जो वस्तुतः परमसुखका साधन नहीं है । साधुःसंग, सत्‌- 
शास्त्रश्चवणादिरूप परमानन्दप्राप्तिके साधनका उसको ज्ञान ही 
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४२ : वेदान्त-तस्व-विचार 


नहीं bis अतः पामर और विषयीको निरतिशयानन्दःप्राप्ति 
एवं आत्यन्तिक दुःख-निवृत्ति सम्भव नहीं है। ओर मुक्त कृतकृत्य 
ही है। इसलिये केवल जिज्ञासुकी ही हा 
और नित्यनिरतिशय आनन्दकी प्राप्तिके लिये इस वेदान्त-विचारमें 
प्रवृत्ति होती है। 
जीचत्रह्मेष्य विषयमै आक्षेप- 
सिद्धान्तीने कहा कि जीव और ब्रह्मका ऐक्य ही इस ग्रन्थका 
विषय है, यह कहना नहीं बनता है, क्योंकि इन दोनोंके स्वभावमें 
भेद है। ब्रह्म अविद्यास्मितारागद्वेपाभिनिवेशात्मक पञ्चक्लेशोसे 
शून्य है, एवं व्यापक, एक, स्वगत-सजातीय-विजातीय भेदरहित है। 
इसके विपरीत सकल क्लेशभागी जीव है, परिच्छिन्न एवं अनेक हैं। 
जितने शरीर हैं उतने जोव हैं। सवं शरीरोंमें एक जीव स्वीकार 
करो तो एकके सुखसे सबको सुख, एकके दुःखसे सबको दुःख होने 
छगेगा; किन्तु ऐसा देखा नहीं जाता है। अतः जीव-ब्रह्मकी 
एकता नहीं वन सकती है । 


[ १. विचार करनेपर जिसको स्वरूप-सत्ताका अभाव हो, 
उसका नाम अविद्या है--“या न विद्यते सा अविद्या” | वह अविद्या 
दो प्रकारकी है, मूला अविद्या और तूला अविद्या । शुद्ध चिन्मात्रका 
आवरण करनेवाली मूला अविद्या और घटादि उपहित चैतन्यका 
आवरण करनेवाली तुला अविद्या कही जाती है। मूला अविद्या 

कार्यकारण भेदसे दो प्रकारकी है। आवरण-विक्षेप-शक्तिसहित अनादि- 
भावरूपा कारण अविद्या है एवं वस्तुको अन्यथा प्रतीत करानेवाली 
कार्य अविद्या । कार्य अविद्या भी चार प्रकारकी है । (१) अनित्य 
स्वर्गादि लोक एवं स्वर्गादिलोकके विषयोंमें नित्यताबुद्धि ।(२) अशुद्ध 
शरीर-स्त्री-पुत्रादिके आलिङ्गन-चुम्वन आदि निदृष्ट कार्योमें शुचित्व- 
युद्धि । (३) दुःखात्मक धनादि भोगके साघनोंमें सुखत्व-बुद्धि। 
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जीवग्रहोक्य विषयमें आक्षेप : ४३ 


(४) अनात्मा देहादिमें आत्मत्वरूप भ्रमाख्य वुद्धि । पञ्चक्लेशके 
अन्तर्गत यह चार प्रकारकी कार्याविद्या ही ग्रहण की गयी है। 

२. वृद्धि और आत्माके अविवेकसे अभेद वुद्धिका नाम 
अस्मिता है। ; 


३. प्राचीन विषयानुभवजन्य संस्कारके कारण विषयोंमें 
भोगेच्छाका नाम राग है। 
४. प्रतिकूल विषयोंके नाशकी इच्छा होना द्वेष है । 
५. मरणके भयसे शरीरकी रक्षा करनेके आग्रहका नाम 
अभिनिवेश है । “अविद्यास्मितारागद्देषाभिनिवेशा: पञ्च क्लेशाः 
( पात० ) 
६. सजातीय, विजातीय, स्वगत भेदशून्य ब्रह्म है। (१) सजतीय- 
भेद--आ्राह्मणादिकोंमें अन्योन्य भेद हो सजातीयमेद है । (२) 
विजातीयभेद--वृक्षसे पापाणादिमें भेदका नाम विजातीयभेद है (३) 
स्वगतमेद--अवयवी--शरीरको अपने अवयव-कर-च रणादि एवं वृक्ष- 
मेंशाखाभेद ही स्वगतभेद है । “सबं खल्विद्‌ ब्रह्म? सकल दत ब्रह्म- 
मात्र है, अतः ब्रह्मान्तरके अभावमें सजातीयशून्य ब्रह्म है । ब्रह्मरूप 
प्रत्यक्‌चेतन्थसे विलक्षण जड दृश्य प्रपञ्च ही विजातीय है। वह 
जड दृश्य प्रपञ्च यदि सत्य हो तो ब्रह्म भी विजातीयभेदसहित हो 
सकता है, किन्तु प्रपञ्च सत्य नहीं है। रज्जुमें आरोपित सपंवत्‌ मिथ्या 
है। जो वस्तु मिथ्या है वह अधिष्टानसे पृथक्‌ नहीं होती । अतः 
बिजातीयभेदशून्य भी ब्रह्म है। ब्रह्म निरवयव भी है--सच्चिदा- 
चन्दादि ब्रह्मके स्वरूप-- लक्षण होनेसे असाधारण घमं हैँ अवयव 
नहीं । पुष्पादिगत रूप, रस, गन्ध और स्पर्शादि जसे पूष्पस्वरूप 
ही हैं, यैसे ही सच्चिदानम्दादि धर्म भी ब्रह्मके स्वरूपभूत ही धर्म 
हैं, उससे पृथक्‌ नहीं हैं; अतः स्वगतभेदरहित भी ब्रह्म है---'एक- 
मेवाद्वितीयम्‌ ।” 
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जीव-ब्रह्मेक्य विषयमें आक्षेपका समाधान-- 
आक्षेप--सवं शरीरोंमें यदि एक आत्मा हो तव तो ब्रह्मात्मेक्य 
हो सकता है, किन्तु ऐसा है नहीं; अत: ऐक्य नहीं वन सकता है। 
_ समाघान--आत्माके अनेकत्वमें कोई प्रमाण नहीं है | अज्ञ- 
जनोमे प्रसिद्ध आत्मविषयक इन्द्रिय-प्रत्यक्षे अधीन आत्माका 
भेद नहीं माना जा सकता है। यह इन्द्रियजन्य प्रत्यक्ष भेद तो 
उपाधिभूत शरीरभेदके कारण प्रतीत होता है। “नावेदविन्मचुते 
तं बहन्तम्‌” वेद न जाननेवाले अज्ञजन ब्रह्मको नहीं जान सकते 
हैं। “तं स्वौपनिपदं पुरुषं प्रच्छामिः” इन सव श्रुतियोंसे यही 
वोध होता है कि वेदसे इतर प्रमाणके द्वारा आत्माका ज्ञान नहीं 
हो सकता है। “पको देवः सर्वभूतेषु गूड” इत्यादि थुतियोसे 
सवं शरोरोंमें ब्रह्मादिस्तम्वपय॑न्तोंमें उपलब्ध आत्मा एक ही है। 
जेसे अनेक घटमें उपलभ्यमान आकाश एक हो है तथा सवं शरीरोंमें 
आत्मा एक ही है। 


“अग्निय॑थैको_ सुधनं प्रविष्टो रूपं रूपं भ्रतिरुपो बभूव । 

पकस्तथा सवभूतान्तरात्मा रुपं रूपं प्रतिरूपो विश्च ॥7 
इन श्रृतियोंसे ब्रह्मात्मेकत्व ही जाना जाता है । 

आक्ेप-आत्माके अनेकत्वमें प्रमाणका अभाव नहीं है, 
प्रत्यक्षादि अनेक प्रमाण हैं। यथा-- 

१) प्रत्यक्ष प्रमाण-- ब्राह्मणों, क्षत्रियोऽहं ऐसे अहंकार- 
पुर्वक प्रति प्राणीके शरोरमेदसे आत्माका भेद प्रत्यक्ष है । अहंकार- 
भेद ही आत्ममेदका नियामक है । सव देहोंमें आत्मा एक माननेपर 
त्वं, अहँ, अयं इत्यादि व्यवहार नहीं हो सकता है। अतः आत्मा 
नाना प्रत्यक्ष ही है। 

(२) अर्थापत्ति -आत्माके नाना नहीं माननेपर त्वं, अहं, 
अयं इत्यादि भेदव्यवहार नहीं वन सकता है। भेदव्यवहारकी सिद्धि 
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अन्य युक्तिसे नहीं होती, अतः आत्मा नाना स्वीकार करना ही 
चाहिये । 

(३) अचुमान प्रभाण-घड़े, सकोरे आदिको भाँति त्वं, 
अहं, अयं इस व्यवहारभेदसे और उस-उस शरीररूप व्यक्तिभेदसे 
भी प्रत्येक शरीरमें आत्मा भिन्न है-यह अनुमान प्रमाण है। 

(४) भ्रुति-पुराणादि प्रमाण-देव, दानव, यक्ष, राक्षस 
गन्धं और किन्नरादि भेद देखे जाते हँ। इससे भी आत्माका 
नानात्व सिद्ध होता है। 

(५) युक्ति-यदि सर्वं शरीरोंमें एक आत्मा स्वोकार करें, 
तव एकके सुख-दुःखसे सबको सुख-दुःखका सांकर्य होगा एवं एकके 
ज्ञानसे सभी ज्ञानी हो जायेंगे--ऐसा माननेपर विधि-प्रतिषेध-शास्त्र- 
की भी व्यर्थंताका प्रसंग होगा; क्योंकि ज्ञानी विधि-निषेधसे अतीत 
होता है। तथा एकके बन्धसे सवको बन्धका प्रसंग भी होगा । 
अतः आत्मा नाना है यही मानना चाहिये। 


समाधान--( १ ) वादीने जो कहा कि 'अहं अहं' इस ज्ञानके 
भेदसे आत्मा नाना है, यह कहना ठीक नहीं है। 'अहं शिशु: 'अहं 
कुमार: 'युवाहं' 'अहं वृद्ध: इत्यादि व्यवहारोंमें शंशवादि भेदसे 
अहुप्रत्ययका भेद होनेपर भी सर्वावस्थामें आत्मा एक ही रहता 
है । यौवनादि अवस्थाओंमें कौमारादि अवस्थान्तरका भेद अनुवृत्त 
नहीं होता है। तथापि भिन्न सर्वावस्थामें एक ही अहंशब्दाभिधेय 
आत्माकी अनुवृत्ति अनुभूत होती है । अतः अहंप्रतीतिका भेद 
आत्मभेदका नियामक नही होता है। और भी वात है कि यदि उन- 
उन अवस्थाओंमें आत्मा भिन्न हो तो वाल्यादि अवस्थाओंके किये 
हुए कर्मोका अवस्थान्तरमें ज्ञान नहीं होता, इसलिये आतमाके भेद 
प्रत्यक्ष नहीं हैं। 

(२) एक ही देहमें जैसे अवयवभेदके आश्रयसे शिर, पाणि, पाद 
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आदि व्यवहार सिद्ध होता है, उसी प्रकार सकल शरीरोंमें एक 
आत्मा होनेपर भी उस-उस शरीरमेदके आश्रयसे त्वं, अहं, अयं 
इत्यादि व्यवहार वन सकता है । यह भेदव्यवहार आत्ममेदके 
कारण नहीं है । अतः भेदव्यवहार-सिद्धि अन्यथा नहीं होती । इस- 
लिये आत्मामें भेद मानना चाहिये इसमें अर्थापत्ति प्रमाण भी 
नहीं है। 

|| || ३ ) शरीर एवं व्यक्तिभेदसे तथा त्वं, अहं, अयं, इत्यादि 
व्यवहारमेदसे भी आत्मा नाना है इसमें अनुमान प्रमाण नहीं 
माना जा सकता है। स्थूल, सुक्ष्म, कारण रारीरोंके और जाग्रत्‌- 
स्वप्नके दरीरोंके भेद होनेपर भी अहं-अहं यह प्रत्यभिज्ञा-प्रतीति 
होनेसे आत्मामें नानात्व भेद नहीं हो सकता है। 

(४) पूर्वोक्त श्रुति-स्मृति-पुराण और इतिहासादिमे प्रसिद्ध देव- 
दानवःमनुष्यादि भेदव्यवहार तो ब्रह्मादि स्तम्बपर्यन्त तत्तहेहा- 
घीन है, आत्मसम्वन्धी व्यवहार नहीं है । सव शरीरोंमें चैतन्य 
एकरूप है, अतः चेतन्यस्वरूप आत्मामें भेद सिद्ध नहीं होता। 
“एको देवः सवभूतेषु गूढ!” “एकधेचानुद्रएन्यमेतदमेयं 
भ्रुवम्‌?” “खुत्योः ख खृत्युमाप्नोति य इद्द नानेच पश्यति” 
“सलील पको द्ृष्टाउढ तो भवति” “पकस्तथा सर्वभूतान्त- 
रात्मा” “तत्र को मोहः कः शोक एकत्वमनुपश्यतः” इत्यादि 
सैकड़ों श्रुतियोंसे आत्मा एक है, यह प्रतिपादन किया गया है । 

(५) एक आत्मा माननेपर प्रत्यक्ष सिद्ध सुख-दुःखादिकी 
व्यवस्था नहीं बनेगी-यह भी नहीं कह सकते हो; क्योंकि यह सुख- 
दुःखादि प्रत्यक्ष सिद्ध व्यवहार तो अन्तःकरणरूप उपाधिके 
कारण ही प्रतीत होता है। तत्तद्‌ उपाधिगत सुख-दुःखकी 
व्यवस्था तो तत्तत्‌ प्रारब्ध कर्माधीन है। एक ही देहमें सुख-दुःख 
की विचित्रता कमंमेदसे ही होती है। पुण्य-पापरूप कमंका कार्य 
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सुख-दुःख है, चिदाभासमुक्त तत्तदन्तःकरणरूप उपाधिसे भोक्तामें 
भेद होनेसे सुख-दुःखकी व्यवस्था सम्भव ही है। 
एक आत्मा माननेपर एकके ज्ञानसे सभी ज्ञानी हो जायेगे, 
इससे विधि-निपेध-शास्त्र व्यर्थं होगा, यह शङ्का भी नहीं बनती | 
यद्यपि एक ही आत्मा सव समय सव कुछ जानता है, तथापि तत्तहे- 
हस्थ अन्त:करणकी वृत्तिद्वारा ही घट-पटादि विषयविशेषको जानता 
है । क्योंकि देहभेदके कारण वुद्धिमें भेद है, वुद्धिमेदसे प्रतिदेहमें 
ज्ञानभेद भी अवश्य होगा । ] 
साक्षित्रह्वोवय चिपयमै आक्षेप 
जीवातिरिक्त कोई साक्षी नहीं है, साक्षी मानें तो नाना हैं, एक 
नहीं । सिद्धान्तीने जो कहा कि सुख-दुःखादि अन्तःकरणके धर्म हूँ, 
और अन्तःकरण अनेक हैं| इसलिये एक उपाधिमें स्थित, सुख- 
दुःखादि धर्मका दूसरे उपाधिसे सम्बन्ध नहीं होता है । साक्षी एक 
है, सव सुख-दुःखादि साक्ष्ये धर्मस वह असम्वद्ध है । अत: साक्षी- 
को ब्रह्मके साथ एकता हो सकती है--यह कहना ठोक नहीं है। 
कतृत्व-भोक्तृत्वादि धर्मविशिष्ट जीवातिरिक्त साक्षी माननेमें कोई 
प्रमाण नहीं है । साक्षी-स्वीकारपक्षमे एक साक्षी है--यह मानना 
भी योग्य नहीं है। अनेक साक्षी है यही युक्त है | यथा--अन्तः- 
करण और अन्तःकरणके घर्म सुख-दु:खादिको न अन्तःकरण विषय 
करता है न इन्द्रियां ही विषय करती हे; इसका विषय करनेवाला 
साक्षी है, यह वेदान्तका सिद्धान्त है। यदि एक साक्षी है, एक 
अन्तःकरणगत सुख-दुःखादिका विषय करता है, तो उसी कालमें 
सर्वान्तःकरणका सुख-दुःख विषय करे, यह अनुभव नहीं होता, 
इसलिये अनेक साक्षी स्वीकार करना ही युक्त है। इस पक्षमें कोई 
दोप नहीं है। जिस-जिस अन्तःकरणका जो-जो साक्षी है तत्तद 
अन्तःकरणके धर्मोको विषय करेगा। इस प्रकार अनेक साक्षी 
माननेपर ब्रह्मसे साक्षीका ऐक्य नहीं बन सकता । 
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अन्तःकरणको इन्द्रियाँ विषय नहीं कर सकतीं। पञ्चीक्कत पञ्च- 
“भूत और इनके कार्यको ही इन्द्रियाँ विषय करती हे । इसमें आगे कहे 
जानेवाले भेद हैं। चक्षु इन्द्रिय नील, पीतादि वणंयुक्त घटादि- 
निष्ठ नैल्यादि और उसके आधारभूत घट दोनोंको देखता हे । 
स्वगिन्द्रिय भी स्पश एवं स्पर्शके आश्रय दोनोंको विषय करता है। 
किन्तु जिह्वा, घाण और श्रवण यह तीनों इन्द्रियाँ वस्तु-आशित 
रस, गन्ध एवं शब्दको ही ग्रहण करती हैं आश्रयको विषय नहीं 
करती हैं | अतः इन तीन इन्द्रियोंस भी अन्तःकरण विषय नहीं 
'किया जा सकता है। उसी प्रकार चक्षु और त्वगिन्द्रिय भी अन्तः- 
करणको विषय नहीं कर पातीं। क्योंकि वाह्य पञ्चीकृतभूत, 
तत्कार्येरूप आश्रय तथा स्पर्श और स्पर्शके आश्रयको ही चक्षु 
और त्वक्से विषय किया जाता है । अन्तःकरण अपञ्चोकृत भूतका 
कार्यं है, अतः नेत्र त्वक्‌का विषय नहीं है। अपञ्चीकृत भूतके 
काये नेत्रेन्द्रियको भी नेत्र विषय नहीं करता है। बाह्य वस्तु ही 
इन्द्रियोंकी विषय होती है । इन्द्रियोंकी अपेक्षा अन्तःकरण अन्तर 
है, इसलिये वह इन्द्रियोंका विषय नहीं होता है। 

अन्तःकरण अपनी वृत्तिका भी विषय नद्दीं होता 

अन्तःकरण अपनी वृत्तिके द्वारा भी विपय नहीं किया जाता। 
अन्तःकरण अपनी वृत्तिका आश्रय है, आश्रय होनेसे वृत्ति अन्तः- 
करणको विषय नहीं कर सकती है। जैसे अग्निके आश्रित जो 
दाहक शक्ति है, वह अपने आश्रय अग्निसे इन्धनको ही विषय 
करती है, उसी प्रकार अन्त:करणकी वृत्ति भी अपने आश्रय अन्तः- 
करणमिन्न वाह्य वस्तुको ही विषय करती है। तात्पर्य यह कि 
अन्तःकरण अपनी वृत्तिका विषय नहीं होता है । 


अन्तःकरणघमं भी अन्तःकरणकी वृत्तिका विषय नहीं दोता 
इसी प्रकार अन्तःकरणकी वृत्ति अपने आश्रय अन्तःकरणके 


आश्रित राग-द्वेष, सुख-दुःख आदि धर्मोको भी विषय करनेमें समथ 
नहीं होती। यदि अन्तःकरणकी वृत्ति अपने आश्रय अन्तःकरणको 
विषय करती, तब तदाथित तद्धर्मभूत सुख-दुःखादिको भी विषय 
करती । क्योंकि अन्तःकरणको विषय करनेवाली वृत्ति अन्तःकरण- 
के सम्मुख नहीं होती है; अतः अन्तःकरणके समान तद्धमं भी 
अन्तःकरणवृत्तिका विषय नहीं होता। यह नियम है कि वृत्ति 
अपने आश्रयसे कुछ दूर वस्तुको ही विषय करती है; न अत्यन्त 
दूरस्थ को, न अत्यन्त समीपको वस्तुको । जैसे नेत्रकी वृत्ति अपने 
आश्रय नेत्रमें स्थित अञ्जनको समीप होनेसे विषय नहीं करती, 
उसी प्रकार अन्तःकरणकी वृत्ति भी अपने आश्रयगत अत्यन्त 
समीप सुख-दुःखादि धमंको विषय नहीं करती । इसी प्रकार अन्तः 
करण एवं तद्धमंको अन्तःकरणकी वृत्ति विषय नहीं करती किन्तु 
केवल साक्षीसे हो विषय किया जाता है। यह वेदान्तका 
सिद्धान्त है। 

अनेक साक्षीका एक ब्रह्मके साथ ऐक्य सम्भव नहीं है। इस 
प्रकार अन्तःकरण और अन्तःकरणके धमं केवल साक्षी-वेद्य हैं इस 
मतमें एक साक्षीका अङ्गीकार करना योग्य नहीं है। पूवं प्रदर्शित 
रीतिसे एक साक्षीसे जव अन्तःकरणस्थ सुख-दुःख विषय किया 
जायगा, तव सर्वान्तःकरणगत सुख-दुःखोंको भी विषय करनेका 
प्रसंग अवश्य होगा । लोकमें ऐसा अनुभव नहीं की अतः अनेक 
साक्षी ही स्वीकार करना चाहिये । अनेक साक्षी स्वीकार करने- 
पर कोई दोष नहीं होता--यह वात पहिले दिखा चुके है । उसी 
प्रकार अनेक साक्षीका एक ब्रह्मसे ऐक्य भी नहीं हो सकता । 


विषय-विषयक आक्षेपाँके समाधान 
साक्षीका स्वरुप 
चादीने कहा कि राग-देषादि क्लेशविशिष्ट जीव है, ब्रह्म इससे 


छे 
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रहित है, अतः इन दोनों जीव और ब्रह्मका ऐक्य ग्रन्थका विषय 
सिद्ध नहीं होता । यद्यपि यह बात ठीक है, तथापि राग-देषादिरहित 
साक्षीका ब्रह्मसे ऐक्य बन सकता है। और भी कहा कि कतृँत्व- 
भोक्तृत्व-घर्मेविशिष्ट जीवसे अन्य वन्ध्यापुच्रके कोई साक्षी 
नहीं है, यह कहना योग्य नहीं है। उपहित होनेसे साक्षी है । कतुंत्व- 
मोक्तृत्वरूप सांसारिक विशेषणोंसे युक्त जो विशोष्य अंश है वही साक्षी 
है। उस साक्षीके निषेघसे संसारीके विशेष्यांशका ही अपलाप होगा, 
इस विशोष्यांशके अभावमें कतृंत्व-मोकतृत्वस्वरूप संसारीका ही अभाव 
हो जायगा । एक ही चेतन्यको जहाँ साक्षी कहा जाता है वहाँ अन्तः- 
करण उपाधि होता है। जब उसीको कतुंत्व-भोक्तृत्वबिशिष्ट जीव 
कहा जाय तब अन्तःकरण उसका विशेषण हो जाता है । विशेषणसे 
युक्तको विशिष्ट और उपाधिसे युक्तको उपहित कहा जाता है । 
“'कार्यानन्वयित्वे सति विद्यमानरवे सति उयावतंकः उपाधिः |” 
अर्थात्‌-जो वस्तु अपने समीपस्थ वस्त्वन्तरको व्यावतंन करता है 
और स्वयं वस्तुसे सम्वन्ध नहीं रखता, उसका नाम उपाधि है । 
Ere न्यायमतमें कर्णगोळकान्तगंत जो आकाश है, उसका नाम 
शरोतरेन्द्रिय है । यहाँ कर्णगोलक श्रोत्रका उपाधि है। क्योंकि कर्ण- 
गोलक स्वावच्छिन्न आकाशको शरोत्रेन्द्रियत्व बोधन कराकर स्वयं 
उससे असम्बद्ध ही रहता है। इसलिये कणंगोलक श्रोत्रका उपाधि 
है। इसो प्रकार अन्तःकरण भी अपनेसे उपहित चेतन्यको साक्षी 
बोघ कराकर स्वयं उससे ( चैतन्य ) से असम्बद्ध रहता है । अतः 
अन्तःकरण साक्षीका उपाधि है । अन्तःकरणस्थ चेतन्यमात्र साक्षी 
सिद्ध होता है । 


जीवका स्वरूप 


“कार्यान्वयित्वे सति विद्यमानस्वे सतति च्यावतंकं विशेषणम्‌” अर्थात्‌ 
अपने साथ अन्य वस्तुका जो अवभासक है वह विशेषण कहलाता 


जीचका स्वरूप; ऐक्यकी सिद्धि : : | 


है। जेसे 'कुण्डलो आगतः' इस वचनमें कुण्डल विशेषण है, अपने 
सहित पुरुषके आगमन क्रियाके कतृत्वका बोध कराता है। यथा वा 
नील घटमपश्यस्‌' यहाँ नीलवणे घटका विशेषण है, नोळवणे अपने 
सहित घटरूप कार्यका दर्शन कराता है। इसी प्रकार अन्तःकरण 
भी कतृंत्व-भोक्‍्तृत्वविशिष्ट जीव चेतन्यका विशेषण है। स्वाव- 
च्छिन्न-अन्तःकरणावच्छिन्न चेतन्यमें कतुंत्व-भोक्तृत्वव्यवहारके 
आस्पदत्वका बोध करता है। संसारी जीवका अन्तःकरण विशेषण है। 
इसलिये अन्तःकरण एवं तदवच्छिन्न चेतन्यको एक करके संसारी यह 
व्यपदेश है । इसका आगे स्पष्टीकरण किया जायगा । 
ऐक्यकी सिद्धि 

राग-द्वेषादि क्लेश संसारीको ही हैं, साक्षीमें नहीं हैं संसारीका 
विशेषणरूप अन्तःकरण ही उनका आश्रय'है, विशेष्यांश चैतन्य 
नहीं । संसारी विशेषणके विशेष्यांशभूत चेतन्यमें साक्षोका व्यवहार 
होता है। एक ही चैतन्य अन्त:करणसे विशिष्ट हुआ तो उसका नाम 
संसारी ( जीव ) कहा जाता है। विशेषणरहित चैतन्यका नाम 
साक्षी है। इसलिये साक्षीस्वरूप और संसारोके विशेष्य स्वरूपमें 
शब्दमात्र भेद है, अर्थ-वस्तुमें भेद नहीं है | यदि विशेष्य रूपमें भी 
क्लेश स्वीकार करें तव तो साक्षीमें क्लेश अङ्गीकृत हो जायेंगे । 
किन्तु यह इष्ट नहीं है। “साक्षी चेता केचलो निशुंणश्च” “न 
लिप्यते लोकदुःखेन वाह्यः” "असंज्ञो ह्ययं पुरुपः” “स नसाशुना 
कर्मणा भूयान्नो एवासाचुना कनीयान” “न वर्घते कर्मणा नो 
कनीयान्‌? इत्यादि श्रुतियोंसे साक्षीमें क्लेशका गन्ध भी नहीं 
है--यह वेदान्तका सिद्धान्त है । अतः संसारीके विशेष्य रूपमें क्लेश 
नहीं है, किन्तु विशेषणीभूत अन्तःकरणमात्रमें ही क्लेशादि होते 
हैं। “कामः संकरपो विचिकित्सा अद्धाऽअद्धा ध्वतिरघृतिहीधीर्भी- 
रित्येतत्सवं मन एव” “कामा येऽस्य हृदि भरिताः” “अकामं रूपं 
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शोकान्तरम्‌” “तीर्णो हि तदा सर्वाऽ्च्छोकान्‌ हृदयस्य भवति”। 
इत्यादि। 

रागेच्छासुखदुःलादि युद्धौ सत्यां प्रवर्तते । 

उपुप्ती नास्ति तज्ञाशे तस्माद्‌ वुद्धेस्तु नात्मनः॥ 

इस वृद्धवचनसे भी रागादि वुद्धिके धम कहे गये हैं, जीवात्माके 

घ्म नहीं कहे गये हे । इसलिये अन्तःकरणविसिष्ट जीवकी ब्रह्मसे 
एकता सम्भव न होनेपर भी अन्त:करणोपहित साक्षीके साथ एकता 
होती ही है। 
साक्षी नाना ददोनेपर भो एक ब्रह्मले ऐक्य सम्मव होता है-- 

पुर्वपक्षीने कहा कि अनेक साक्षीका एक ब्रह्मके साथ ऐक्य 
सम्भव नहीं होता, ऐक्य मान भी ळें तो ब्रह्मके समान साक्षीको 
भी सवंशरीरवतित्व, व्यापकत्व और एकत्व सिद्ध होनेसे एक साथ 
सबंशरीरमें सुख-दुःख-साक्षात्कारका प्रसंग होगा ! यह कहना ठीक 
नहीं है । साक्षी दो प्रकारके होते हँ, ईश्वर साक्षी और जीव साक्षी, 
जिसमें ईदवर साक्षी एक तथा जीव साक्षी अनेक और परिच्छिन्न 
होता है, तथापि व्यापक ब्रह्मसे भिन्न नहीं होता। जेसे घटाकाश 
नाना एवं परिच्छिन्न होते हुए भी महाकाशसे अभिन्न होनेसे महाकाश- 
स्वरूप ही होता है। उसी प्रकार जीव साक्षी नाना और परिच्छिन्न 
होते हुए भी तत्त्वतः ब्रह्मसे अभिन्न है । अभिन्न होनेसे ब्रह्मस्वरूप 
ही है। 
सुख-दुःखादि वृत्यारुढ्‌ साक्षीके विषय हैँ-- 

वादीने कहा कि सुखदुःखादि अन्तःकरणकी वृत्तिके विषय 

नहीं होते, यह कहना भी ठीक नहीं है । यद्यपि सुख-दुःखादि साक्षी- 
भास्य हैं, तथापि केवल साक्षी सुख-दुःखादिको प्रकाशित नहीं 
करता है। किन्तु वृत्तिद्वारा ही प्रकाशित करता है। जिस कालमें 
अन्तःकरण सुख-दुःखाकारमें परिणत होता है, उसी कालमें अन्तः- 


प्रयोजनविषयक आक्षेप : ५ 


करणें ज्ञानरूपा वृत्ति भी सुखदुःखादिको विषय करनेवाली होती 
है। तादृश ज्ञानरूप वृत्तिमें आरूढ़ होकर ही साक्षी सुख-दुःखको 
प्रकाश करता है। इस खूपसे सुख-दुःखादि साक्षीके विषय होते हें। 
वृत्तिके विना केवल साक्षीके विषय नहीं होते ऐसा प्राचीन ग्रन्थ- 
कार मानते हूं । 


यहाँ यह रहस्य है कि--केवल आकाइमें 'घटाकाश' यह नाम 
तथा जळाहरणादि काये घटरूप उपाधि होनेके पश्चातु ही प्रतीत 
होता है उपाधिदृष्टिके विना नहीं हो सकता। उपाधिदुष्टिके 
अभावमें तो केवल आकारामात्र प्रतीत होता है। अतः घटाकाश 
भी महाकाश ही है, विकार वाचारम्भणमात्र होनेसे मिथ्या ही 
है । इसी प्रकार साक्षात्‌ शुद्ध चेतन्यमात्रमें 'साक्षी' यह नाम एवं 
सुख-दुःखादिके आश्रय अन्तःकरणमें प्रकाशकत्वरूप कार्य अन्तः- 
करणरूप उपाधिके विना नहीं बनता, उपाधिके रहनेपर ही बन 
सकता है। उपाधिदुष्टिके अभावमें तो केवल 'चिन्मात्र' ही भान 
होता है। इसीलिये साक्षी भी ब्रह्म ही है। इसी अभिप्रायसे कहा 
गया है साक्षी एक एव' इति। उपाधिप्रयुक्त भेददृष्टिके विना 
स्वतः साक्षीको अनेकत्व परिच्छिन्नत्वादि नहीं भासित हो सकता 
है । यही साक्षी जीववाचक 'त्वं' पदका लक्ष्यार्थे है । आगे इसका 
स्पष्टीकरण किया जायगा । इस प्रकार जीक-्रह्मकी एकता इस 
ग्रन्थका विषय ठीक ही कहा गया है। 
प्रयोजनविपयक आक्षेप 

ज्ञानसे बन्ध निवृत्त नहीं होता; क्योंकि बन्ध सत्य है, यह आक्षेप 
है। अहंकारसे देहपयंन्त अनात्मभूत दृश्य सभी वस्तुसमूह्‌ बन्ध 
कहा गया है। वह वन्ध यदि अध्यस्त हो तब तो ज्ञानसे निवृत्त 
हो सकता है । यदि अध्यस्त नहीं है तो ज्ञानसे निवृत्त नहीं होगा। 
ज्ञानका यह स्वभाव है कि स्वविषयीभूत वस्तुनिष्ठ: अज्ञान तथा 


ह - 
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अज्ञानके कार्ये अध्यासको निवृत्त करता है । जैसे रज्जुका साक्षात्‌- 
कार स्वविषयीभूत रज्जुमे अध्यस्त सर्पादिको एवं रज्जुविषयक 
अज्ञानको भी निवृत्त करता है। भ्रम-ज्ञानके विषयीभूत मिथ्या 
वस्तु तथा तद्विषयक भ्रान्तिज्ञानको 'अध्यास' कहते हँ । 


['अध्यासो नामातस्मिस्तद्बुदिः- 54 | कालन्रये5पि 
सपोमावबति रज्ञवादौ तदवुद्धिः -प्रातिभासिकसपांदिवुद्धिः 
ताइशासपांदि तज्ज्ञानं चाध्यास इत्युच्यते | यह अध्यास दो 
प्रकारका है । अर्थाध्यास और ज्ञानाध्यास। भ्रान्तिज्ञानका विषयीभूत 
जो मिथ्या सर्पादि है वह अर्थाध्यास है । भ्रान्तिज्ञान--मिथ्यावस्तु- 
का मिथ्याज्ञान ज्ञानाध्यास है । यह ज्ञान दो प्रकारका होता है, 
परोक्ष एवं अपरोक्ष । वह ज्ञान विषयाधीन होता है । ज्ञानाध्यास 

ही मिथ्याज्ञान-भरान्तिज्ञान कहलाता है । 


अर्थाध्यास भी स्वरूपाध्यास तथा संसर्गाध्यास भेदसे दो प्रकारका 
होता है । अज्ञान तथा तत्कार्यादिका चेतन आत्मामें जो अध्यास 
है वह स्वरूपाध्यास है । सच्चिदानन्दस्वरूप आत्माका अज्ञान एवं 
सत्कार्यादिमें जो अध्यास है, उसका नाम संसर्गाध्यास है । ] 


जो वस्तु मिथ्या नहीं है, सत्य है, उसकी ज्ञानसे निवृत्ति 
नहीं होतो । इसी प्रकार आत्मामें भी अहंकारादि यदि अध्यस्त 
हो तब तो ज्ञानसे निवृत्त होता। आत्मामें मिथ्याभूत वन्धा- 
ध्यासकी सामग्री नहीं है, तथापि आत्मामें बन्ध प्रतीत होता है। 


अतः यह बन्ध सत्य है । सत्य होनेसे ज्ञानसे निवृत्तिकी आशा 
नहीं है । 


वन्थनिवृत्ति ज्ञानतें, बने न विन अध्यास । 
सामग्री ताकी नहीं, तजो ज्ञानकी आस ॥ 


अध्याससामग्री : ५५ 
अध्याससामग्री 


१. सत्यवस्तुके अनुभवज्ञानजन्य संस्कार, २. प्रमातृदोष, ३. 
प्रमाणदोष, ४, प्रमेयदोष, ५. अधिष्ठानविशेषका अज्ञान एवं तत्सा- 
मान्यका ज्ञान--ये पाँच अध्यासकी सामग्री हैं। इन सामग्रियोके विना 
अध्यास सिद्ध नहीं होता । शुक्तिमें रजत एवं रज्जुमे सपंका अध्यास होता 
है। जिस व्यक्तिको परमार्थ--सत्य रजत और सपंका अनुभवाहित 
संस्कार है अर्थात्‌ जिसने रजत और सर्प देखा है, उसीको अध्यास 
होता है। जिसको अनुभवाहित संस्कार नहीं है, उसको अध्यास 
नहो होता है । यहाँ सत्य वस्तुका प्रमाहित संस्कार अध्यासका हेतु 
है। क्योंकि शुक्तिमें सपं और रज्जुमें रजतका अध्यास नहीं होता 
है। अतः प्रमेयगत सादृश्यदोष भी अध्यासका हेतु है । [प्रमेय रज्जु- 
में सपंचत्‌ कौटिल्य-दीघंत्वादि एवं शुक्तिमें रजतके तुल्य चाकचिक्य 
प्रमेयगत दोष है। ] प्रमातृ (जीव) गत लोभादि दोष भी अध्यासका 
हेतु है। चक्षुरादि प्रमाणगत काच-कामलादि दोष भी अध्यासका 
हेतु है। शुक्तिकामें रजताध्यास काळमें 'इयस' इस अधिष्ठानसामान्य- 
का ज्ञान होते हुए भी 'शुक्ति' यह विशेष ज्ञान नहीं होनेसे अध्यास 
होता है। शुक्ति है यह विशेष ज्ञान हो, 'इयस' यह सामान्य ज्ञान न 
हो तो अध्यास नहीं होता । अतः अधिष्ठानसामान्यका ज्ञान अआन्ति- 
कालमें भी जिसका भान हो जिसके विना भ्रान्ति ही नहो हो वह 
सामान्यांश तठिशेषका अज्ञान भी अध्यासका हेतु है । पूर्वोक्त पाँच 
सामग्रियोंमेंस एकके भी अभावमें अध्यास सिद्ध नहीं हो सकता है । 
घटकी उत्पत्तिमे चक्र, चीवर, दण्ड, मृत्तिका और जल इनमें एकका 
भी अभाव होनेपर घट नहीं बन सकता, उसी प्रकार अध्यासकी 
सामग्रियोंमेंस एकके अभावमें भी अध्यास नहीं हो सकता है। इस- 
क पूर्वोक्त पाचों सामग्नियोंकी आवश्यकता है, तभी अध्यास 
बनेगा । 


हड 


हानि होगी । एवं निविशेष स्वप्रकाशस्वरूप ब्रह्ममें विशेष अज्ञान 
तथा सामान्य ज्ञान असम्भव होनेसे अध्यास नहीं कहा जा सकता 
है । अतः ब्रह्ममें वन्ध अध्यस्त है--यह कहना योग्य नहीं है । 
प्रत्युत बन्ध सत्य है, यही कहना चाहिये। सत्य होनेसे ज्ञानसे निवृत्ति 
भी नहीं हो सकती । अतः ज्ञानसे वन्धनिवृत््यात्मक मोक्ष ही इस 
अन्थका प्रयोजन है यह कहना सर्वथा असंगत है । 


कमसे ही मोक्ष सिद्ध होता है, इस ऐकभविक वाद्को 
अवलस्वन करके आक्षेप -- 


कमे अवश्य करना चाहिये--ज्ञानमात्रसे सत्यवन्धकी निवृत्ति 
नहीं होतो यह वात कही गयी है । इसके आगे ऐकभाविकके मतमें 
कमसे ही मोक्ष होता है, इस अभिप्राया विस्तार किया जाता है। 
मुमुझ्ुओंको जीवनपर्यन्त नित्यनैमित्तिक कमं करते रहना चाहिये । 

कर्मका विवरण-कमं दो प्रकारका होता है, विहित एवं 
प्रतिषिद्ध । प्रवृत्ति मागंके अधिकारी व्यक्तिके लिये वेदमें प्रतिपादित 
कर्मका नाम विहित कमं है। वेदमें जिसका निषेध है, वह प्रतिषिद्ध 
कहलाता है। 

स्वाभाविक राग-द्वेषके वशसे अनुष्टीयमान चेष्टारूप क्रियाका 
नाम कर्म है। भाव यह कि प्रवृत्ति तथा निवृत्तिके लिये वेदोक्त 
क्रिया ही कमं है । उसमें विहित कर्म चार प्रकारके होते हैं । नित्य, 
नैमित्तिक, काम्य और प्रायश्चित्त पाप-परिहारके लिये किया गया 
कमे प्रायश्चित्त कहलाता है। स्वर्गादि फलके उद्देशसे विहित कर्मका 
नाम काम्य कमं है। जिस कर्मके न करनेसे पाप हो एवं करनेसे 
पाप-पुण्य न हो तथा नित्य करनेका विधान भी हो उसका नाम 
नित्य कमं है। जो सूर्योपराग ( सूर्यग्रहण ), संक्रान्ति आदि विशेष 
निमित्तसे विहित कमं है, वह नेमित्तिक है। यह चार प्रकारके 
विहित कमं हें । तथा पाँचवाँ निषिद्ध कर्म है । एक कर्म वह है 


द्वारा अनुएय ४ 


जिसका विधि-निषेध नहीं है अर्थात्‌ सवंसाधारण जीवमात्रका 
देहेन्द्रियादिका व्यापार (हलचल)--इसका नाम उदासीन कर्म है। 
सुसुक्षुके द्वारा अनुष्ठेय कर्मोंका निरूपण-- 

मुमुक्षुओंको निषिद्ध और काम्य कमं नहीं करना चाहिये । काम्य 
कर्मका अनुष्ठान देवादि उत्तम जन्मका हेतु होता है । तथा निषिद्ध 
कम कुमि-कीटादि स्थावर-जन्मका कारण होता है । अतः मुमुक्षुको 
इनको छोड़कर नित्य, नेमित्तिक कर्माका ही अनुष्ठान करते रहना 
चाहिये। यदि नित्य-नेमित्तिक कमं न किया तो प्रत्यवाय होगा और 
प्रत्यवायसे तियंगादि योनि प्राप्त होगी । अतः पाप-परिहारके लिये 
नित्य-नैमित्तिक कर्मका अवश्य अनुष्ठान करना चाहिये । नित्य- 
नेमित्तिक कर्माका पाप-परिहारके सिवा अन्य कोई फल नहीं होता। 
अतः अवद्य करते रहना चाहिये। 

प्रायविचत्त कर्म भी मुमुक्षुकों करना ही चाहिये। प्रसंगवश 
प्रमादसे कदाचित्‌ पाप कर्म हो जाय तो उस दोषके परिहारके 
लिये प्रायश्चित्त कर्म कर्तव्य होता है । 

इस जन्ममें निषिद्ध कमं सम्भव न होनेपर भी जन्मान्तरमें 
किये गये पापके परिहारके लिये साधारण प्रायश्चित्त सबको 
अवश्य करना चाहिये। प्रायश्चित्त भी दो प्रकारका होता है--एक 
साधारण, दूसरा असाधारण । अमुक पापका अमुक प्रायर्चित्त 
है--इस प्रकार शास्त्रविहित विधिका नाम असाधारण प्रायश्चित्त 
है। सकल पाप-क्षयके लिये विहित साधारण प्रायश्चित्त कहलाता 
है। जिस पाप-निवृत्तिके लिये जो प्रायश्चित्त किया जाता है, 
उससे उसी पापकी निवृत्ति होती हैं । 

साधारण प्रायश्चित्तके दो प्रकारके फल 


साधारण प्रायदिचत्तसे सभी पाप निवृत्त होते हं । गङ्गा- 
स्नानादि साधारण प्रायश्चित्त हैं, किन्तु इनसे केवल पापकी निवत्ति 


bss 


५६ : वेदान्त-तस्व-विचार 


वन्ध-अध्यासमें प्रथम सामग्रीका अभाव 


अध्यासमें एक भी सामग्री नहीं है । क्योंकि यदि अन्यत्र कभी 
| | | बन्ध अनुभूत होता तो तत्रमाजन्य संस्कारवशात्‌ आत्मामें 
बन्धाध्यास उत्पन्न होता, किन्तु ऐसी वात नहीं है । वेदान्त सिद्धान्त- 
में आत्मासे अन्य सभी वस्तु मिथ्या स्वीकार को गयी है । अतः 
प्रमाहित ज्ञानजन्य संस्कारका अभाव होनेसे आत्मामे मिथ्या बन्धा- 
ध्यास नहीं हो सकता है । 


द्वितीय और तृतीय सामग्रीका भी अभाव 

प्रमाता ( जीव ) प्रमाण ( इन्द्रियादि ) गत दोष बन्धाध्यासमेँ 
कारण होता है। वह दोष भी यहाँ नहीं है; क्योंकि प्रमातादि निखिल 
प्रपञ्च ही अध्यास है, वह अध्यास ही बन्ध है यह्‌ वेदान्तका 
सिद्धान्त है । [ चेतन्यस्वरूप ब्रह्मसे भिन्न अज्ञान एवं तत्कायं स्थूल- 
सुक्ष्म प्रपञ्च तथा द्वेतमात्र समस्त दृश्य चेतन्य ब्रह्ममें अध्यस्त 
हैं, इसीमें अन्तःकरणात्मक प्रमाता और प्रमाण भी अध्यस्त ही हुए। 
प्रपञचाध्याससे पूर्व ही प्रमातादि प्रपञ्च अध्यास होनेसे मिथ्या है। 
अतः अध्यासका कारण सिद्ध नहीं होता । यह उपनिषद्का सिद्धान्त 
है 1] तथा अध्यासके पूवं ही प्रमाता और प्रमाणके स्वरूप असिद्ध 
होनेसे तद्गत दोष मी सुतरां असिद्ध होंगे । अतः प्रमाता और 

प्रमाणमें दोषके असिद्ध होनेसे बन्धाध्यास सिद्ध नहीं होता । 


चतुर्थं सामग्रीका भी अभाव 
बन्ध और आत्मा इन दोनोंका स्वरूप तम और प्रकाशके समान 
विरुद्ध होनेसे परस्पर सादृश्यरूप प्रमेयदोष भी नहीं है। आत्मा 
प्रत्यक्‌ और आन्तर है। बन्ध--अनात्मा पराक्‌ और बाह्य है! 
आत्मा विषयी--प्रकाशक, बन्ध विषय--प्रकाइ्य एवं जड है। प्रत्यक्‌- 
में पराकूका तथा पराकूमें प्रत्यकूका अध्यास सम्भव नहीं होता । 


अध्याससामग्रीका भभाव : ५७ 


जेसे पुत्रकी अपेक्षा स्वदेह प्रत्यक्‌ है, अपने देहमें पुत्रादिकोंका तथा 

पुत्रादिमें स्वदेहका अध्यास नहीं होता है । जैसे विषयात्म घटादिमें 

विषयी दीपादिका एवं दीपादि विषयीमें घटादि विषयका अध्यासः 
नहीं होता, वेसे ही सादुश्यके अभावमें प्रत्यक्‌ विषयी आत्मामें 
पराक्‌ विषयरूप अनात्माका वन्ध अध्यास नहीं हो सकता । जसे 
पराक्‌-प्रत्यकूका परस्पर विरोध है, उसी प्रकार विषय और विषयीका 
भी परस्पर विरोध है । अतः आत्मा और अनात्मामें परस्परः 
सादृश्याभाव होनेसे वन्धाध्यास नहीं कहा जा सकता है । 


पञ्चम सामग्रीका भी अभाव 


बन्धका अधिष्ठान ब्रह्म स्वयंप्रकाश एवं ज्ञानस्वरूप होनेसे 
बन्धाध्यासमें अधिष्टानके विशेषांशका अज्ञान भी सम्भव नहीं है । 
'यत्साक्षादपरोक्षाद्‌ ब्रह्म' ऐसी श्रुति है। इस प्रकार ब्रह्ममें अज्ञान 
कभी भी सम्भव नहीं होता, जैसे आदित्यमें अन्धकार। जैसे प्रकाशा- 
त्मक सूयंमें अन्धकारका विरोध अपरिहार्य है, इसी प्रकार स्व- 
प्रकाश चेतन्यस्वरूप ग्रह्मका और तमरूप अज्ञानका परस्पर विरोध 
भी अपरिहायं ही है । अतः स्वयंप्रकाशरूप होनेसे अधिष्ठान तद्वि- 
शेषांशका अज्ञान भी सम्भव नहीं है। 


बरह्म निर्विशेष है इसलिये भी अध्याससामग्रीका अभाव 

इससे भी ब्रह्ममें वन्धाध्यास सम्भव नहीं है कि अत्यन्त अवि- 
ज्ञात अथवा विशेष ज्ञात अधिष्टानमें अध्यास नहीं होता । विशेषांश 
अज्ञातः सामान्यांश ज्ञात अधिष्ठानमें ही अध्यास होता है। ब्रह्म तो 
सामान्यांश एवं विशेषांशादि धमंशून्य है, निविशेष है--यह वेदान्त- 
का सिद्धान्त है । सवंधमंशून्य ब्रह्माको विशेषतः अज्ञात तथा सामा- 
न्यतः ज्ञात केसे कह सकते हँ। यदि अध्यासके लोभसे सामान्य- 
विशेष घमं स्वीकार कर लें तो “ब्रह्म निविशेष है! इस. सिद्धान्तकीः 
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[| | नहीं होती, कामियोके काम्य भी सफल हो जाते हैं एवं प्रायदिचत्त- 
रूपसे पापक्षय भी । गज्जा-स्नान, ईद्वर-नामोच्चारणादि शास्त्र- 
विहित होनेसे देवादि लोकप्राप्तिके हेतु काम्य और पाप-परिहारके 
कारण प्रायर्चित्त होते हैं । जैसे अश्वमेध यज्ञ ब्रह्महत्यादि पापोंको 
दूर करता है तथा स्वर्गादि काम्यफल भी देता है। अतः उभयात्मक 
है । इसी प्रकार गज्भा-स्नान एवं ईश्वर-नामोच्चारणादि कामियोंको 
पाप-परिहारद्वारा उत्तम लोक भी देते हैं और पाप-परिहार भी 
करते हैं । किन्तु जिनको उत्तम लोककी कामना नहीं है, उन मुमुक्षु- 
ओंका केवल पाप-परिहार ही करते हैं। जैसे वेदान्तियोके मतमें 
समस्त कर्म कामनासे किये जानेपर संसारके कारण होते हैँ और 
निष्काम करनेपर अन्तःकरणशुद्धिद्वारा मोक्षके कारण होते हैं। 
अतः मुमुक्षुको साधारण प्रायश्चित्त करना चाहिये। इस रूपसे 
जन्मान्तरके सारे संचित पापोंका विना ज्ञान हुए भी नाश हो 
जायगा। 


सुमुक्षको संचित काम्यकर्म भी फलका हेतु नहीं होता 


मुमुक्षुओंके जन्मान्तरमें अनुष्ठित काम्यकम भी वन्ध्या स्त्रीके 
समान फल उत्पन्न नहीं करता है। जैसे वेदान्तियोंके सिद्धान्तमें 
कमं अनुष्ठान-कालमें फलेच्छा होनेपर हो.स्वर्गादि प्राप्तिका हेतु होता 
है, फलेच्छाके अभावमें स्वर्गादिका हेतु नहीं होता है, उसी प्रकार 
ऐकभविकके मतमें भी पुरुषकी इच्छाके अनुसार ही कम फल देने- 
वाला होता है। यद्यपि जन्मान्तरमें फलेच्छासे काम्य कर्मका अनु- 
छान किया है, तथापि इस समय उसी पुरुषको मुमुक्षु होनेसे फलेच्छा 
निवृत्त हो जानेपर संचित काम्य कर्म फलका हेतु नहीं होता है। 
जैसे कोई दरिद्र किसी धनीको धनकी इच्छासे आराधना करता है; 
किन्तु यदि कुछ कालके वाद किसी हेतुसे भाग्योदय होनेपर धनकी 
इच्छा निवृत्त हो गयी तो उसको उस धनीसे धनलाभरूप सेवा-फल: 
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सुसुक्षुके प्रार्घ कमका भोगसे नाश : ६१ 


नहीं प्राप्त होता है, उसी प्रकार फलेच्छासे किया हुआ काम्यकर्म॑ 
भी फलेच्छा निवृत्त हो जानेपर फल देनेवाला नहीं होता । अतः 
केवल कमंसे भी मोक्ष होता है । 


ससुक्षुके प्रारघ कर्मका भोगसे नाश 
वर्तमान जन्ममें काम्य, निषिद्ध कमं नहीं किया इसलिये ऊर्ध्व 
रोक या अधोलोक प्राप्त नहीं होगा । जन्मान्तरके प्रारब्ध, निषिद्ध 
और काम्यकर्मोका फळभोगसे क्षय हो जाता है । नित्य-नैमित्तिक न 
करनेसे जो प्रत्यवायरूप पाप होता है वह उनका अनुष्ठान करनेके 
कारण होगा हो नहीं। जन्मान्तरके संचित और निषिद्ध कर्मोका 
साधारण प्रायरिचत्तसे नाश हो जायगा तथा जन्मान्तरके संचित 
एवं काम्य कमं इच्छाके अभावमें फल देंगे ही नहीं । अतः मुमुक्षुको 
नित्य-नेमित्तिक और साधारण प्रायश्चित्त कर्म करना चाहिये । 
वर्तमान जन्मके वुद्धिपुवेक किये गये पाप-क्षयके ल्यि असाधारण 
प्रायश्चित्त भी करता रहे । 
मुमुक्षको प्रायश्चित्त भी आवश्यक नहीं 
केवल नित्य-नेमित्तिक कमं ही करे, प्रायश्चित्त न करे | मुमुक्षु- 
को संचित, काम्य एवं निषिद्ध कर्म निष्फल होते हैं । जैसे वेदान्तके 
मतमें ज्ञानीके संचित कर्मोका नाश हो जाता है, उसी प्रकार हमारे 
(ऐकभविक ) के मतमें भी निषिद्ध तथा काम्य कर्मको त्यागकर 
एकमात्र नित्य-नैमित्तिक कर्मके अनुष्ठानसे समस्त संचितका नाश 
हो जाता है। अधवा समस्त संचित एवं निषिद्ध और काम्य सब 
मिलकर एक हो जन्म देंगे । अतः वर्तमान जन्मसे अन्य एक जन्म 
और होगा । ऐसा मानना चाहिये । अथवा वह योगियोंके कायव्यूह- 
के समान भावी एक जन्ममें ही समस्त संचित कर्मोसे एक साथ ही 
अनन्त शरीर धारण करके अशेष कर्मोके फल भोग लेगा | अथवा 
नित्य-नेमित्तिक कर्मोके अनुष्ठानजन्य दुःख ही समस्त संचित और 


६२ : वेदान्त-तत्त्व-विचार 


निषिद्धका फल है, उसको भोग लेनेपर जन्मान्तरका संचित एवं 

निषिद्ध कमं पुनजन्मका हेतु नहीं होगा । समस्त काम्य कर्म भावी 

एक ही जन्ममें अनेक शरीरद्वारा अपना फल दे देगा । मुमुक्षुको जो 
एक जन्म होगा, उसमें क्लेशका लेश भी नहीं होगा, क्योंकि उसका 
वह जन्म जन्मान्तरके समस्त पुण्यका फल है । अतः सुखमय ही 
होगा । तथा समस्त संचित एवं निषिद्ध कर्म नित्य-नैमित्तिकके अनु- 
छानजनित क्लेशसे एक ही जन्ममें नष्ट हो जाता है । इस प्रकारकी 
व्यवस्थासे प्रायश्चित्त कर्मके विना ही नित्य-नैमित्तिक कमं मोक्ष 

प्रदान कर देगा । अतः मुमुक्षुको सदा नित्य-नैमित्तिक कंका अवश्य 

| करते रहना चाहिये । यह शास्त्रप्रसिद्ध ऐकभविकका कथन 
है। भाव यह कि कमंसे बन्धनिवृत्ति होनेपर यह ग्रन्थ विफल 
होगा । 


प्रयोजनविपयक आश्षेपोंका समाधान 


बन्ध सत्य है, बह शानसे निवृत्त नहीं हो सकता है--इस 
आक्षेपका समाधान 


बन्घ मिथ्या नहीं है, बन्ध सत्य है, ज्ञानसे निवृत्त नहीं होता- 
यह आक्षेप असंगत है । क्योंकि वन्थ मिथ्या है, ज्ञानमात्रसे निवृत्त 
हो जाता है। 
सजातीयज्ञान संसकार तें अध्यास होत, 
सत्यञ्चानजन्य संसकारको न नेम है। 
दोपको न हेतुता अध्यासबिपै देखियत, 
पटविपे हेतु जैसे तुरी तंतु वेम है ॥ 


सत्यवस्तुका ज्ञान ही अध्यासमें हेतु है यह नियम नहीं है। 
पुवंपक्षीने कहा कि परमाथं--सत्य वस्तुका ज्ञान ही संस्कारद्वारा 


प्रयोजनविषयक आक्षेपॉका समाधान : द्द 


अध्यासमें हेतु होता है, जेसे-परमार्थ सर्पका ज्ञान संस्कारद्वारा 
प्रातिभासिक सपंका हेतु होता है, यदि वन्ध भी सत्य हो तो सत्य 
बन्धका ज्ञान हो और वही संस्कारद्वारा अध्यासका हेतु हो । अद्वेत- 
सिद्धान्तमें यह स्वीकार नहीं है। वेदान्त सिद्धान्तमें तो आत्मासे 
अन्य सभी अनात्ममात्र मिथ्या है। अतः संस्कारद्वारा अध्यासकी 
सामग्रीभूत सत्य वन्धज्ञानका अभाव होनेसे 'बन्ध अध्यस्त है' 

नहीं कह सकते । किन्तु सत्य है यह पूर्वपक्षीका कहना ठीक नहीं है। 

सत्यवस्तुका ही ज्ञान संस्कारद्वारा अध्यासका हेतु होता है— 

यह नियम नहीं, वस्तुमात्रका ज्ञान हेतु होता है। ज्ञानका विषयी-. 
भूत सत्य हो अथवा मिथ्या हो । यदि सत्य वस्तुका ही ज्ञान संस्कार- 
द्वारा अध्यासका हेतु मानें तो वक्ष्यमाण अध्यास नहीं हो सकेगा । 
जैसे किसी पुरुपने सत्य आश्रवृक्षको नहीं देखा, सुना भी नहीं; 
एक वाजीगरने इन्द्रजालसे आम्रवृक्ष दिखाया तथा वार-बार 
कहा--'अयं आजवृक्ष:' यह आञ्रका वृक्ष है। उसकी वाणी सुनकर 
तथा देखकर मिथ्या आम्वृक्षके ज्ञानके संस्कारसे संस्कृत होता 
है। तथा कभी किसी प्रमाणसे खजूर वृक्षका भी ज्ञान उसको नहीं 
है। वहो व्यक्ति कहीं मार्गमें जाते समय सहसा खजूरका वृक्ष 
देखता है तो उसको देखकर उसे यह आम्रवृक्ष है यह अध्यास होता 
है । वादीके मतमै यह अध्यास नहीं होना चाहिये । क्योंकि सत्य 
आम्रविषयक प्रमाहित संस्कार नहीं है । सिद्धान्तमें ऐन्द्रजाळिक-. 
द्वारा दशित मिथ्या आम्रवृक्षका ज्ञानजन्य संस्कार है, अतः खजूर- 
में आञ्रवृक्षका अध्यास हो सकता है । पूर्व ूर्व सजातीय वस्तुका 


ज्ञानजन्य संस्कार ही उत्तर-उत्तर अध्यासका हेतु होता है। इस' 


प्रकारके संस्कारका जनक ज्ञानका विषय सत्य हो अथवा मिथ्या 


हो उसका आदर नहीं । संस्कारद्वारा ज्ञान ही अध्यासका हेतु होता 
है । ज्ञानजन्य संस्कार हेतु होता है, इस पक्षमें भी अर्थतः भेद नहीं 
है । जैसे ज्ञान संस्कारका हेतु है, वेसे ज्ञानजन्य संस्कार अध्यासमे 


——— oo  o त त्भा  भत् त्त्रा 


हेतु है । अतः संस्कारद्वारा ज्ञान हेतु है यह कहनेपर भी ज्ञानजन्य 
संस्कार ही अध्यासका हेतु है-यह सिद्ध होता है । वस्तुज्ञानमात्र 
"हेतु नहीं होता । 

आक्षेप--कार्यसे अव्यवहित पुर्वकालवत्ती कारण हो यह 
नियम नहीं है । किन्तु कार्यनियत पुवंकालवतित्व कारण होना 
-चाहिये। वह पूर्वकाल व्यवहित हो, अथवा अव्यवहित हो । यदि 
एकमात्र कार्यसे अव्यवहित पूर्वकालमें ही कारण हो यह नियम मान 
ळें, तो विहित कमं स्वर्ग-प्राप्िके लिये एवं निषिद्ध कमं नरक-प्राप्तिके 
लिये है, यह कहनेवाला शास्त्र अप्रमाण हो जायगा। कायिक, 
वाचिक और मानसिक चेष्टारूप क्रियाका ही नाम कमं है। वह 
क्रिया अनुष्ठानके उत्तर क्षणमें नष्ट हो जाती है और उसका फल 
स्वर्ग-नरक-प्रा्ि कालान्तरमें होता है । अतः स्वर्ग-नरकादि-प्राप्तिसे 
अव्यवहित पूर्वकालमें उसमें कारणीभूत विहित, प्रतिषिद्ध कमं नहीं 
हैं। जेसे यह व्यवहित पूर्वकालवर्ती भी शुभाशुभ कमं स्वगं-तरक- 
प्राप्ति करानेवाला होता है, इसी प्रकार व्यवहित कालवर्ती सपं- 
ज्ञानसे भी रञ्जुमें उत्पन्न सर्पाध्यास होगा ही । 


समाघान--यह आक्षेप ठीक नहीं है । जेसे नष्ट ज्ञान-कर्मादि- 
'को यदि क्रमसे अध्यास एवं स्वगं-नरकादिमें हेतु मानें, तब तो मृत 
कुलाल, नष्ट चक्रदण्डादि भी घटरूप कार्य उत्पन्न करेगा । जैसे 
रज्जुमें सर्पाध्यासका व्यवहित पूर्वकालवर्ती सर्पज्ञान कारण है तथा 
जैसे स्वगं-नरक-प्राप्तिमें व्यवहित शुभाशुभ कमं कारण है, उसी 
प्रकार इस समय नष्ट व्यवहित पूर्वकालमें स्थित होनेवाला कुलाल- 
चक्रादि भी घटादिकी उत्पत्तिमें कारण होगा । किन्तु ऐसा होता 
नहीं है । अतः व्यवहित पूवंकालवर्ती कारण कार्यको नहीं उत्पन्न 
करेगा किन्तु अव्यवहित पूर्वकाळवर्ती कारण ही कार्य उत्पन्न करेगा, 


यही युक्त है । 


स्वर्गादि विषयमें भी कार्याव्यवहित पूर्वकालवर्ती अपूवं रूप 
कारण होता है; यही नियम है। जैसे क्षणिक होनेके कारण काला- 
न्तरमें होनेवाला स्वर्ग-नरकादिका हेतु स्वतः शुभाशुभ नहीं होता 
है । किन्तु किये गये कर्म स्वनाशोत्तर क्षणमें घर्माधम नामक अपूर्व- 
रूप संस्कार उत्पन्न करते हैं । वे धर्माधमं अन्त:करणमें बने रहते 
हैं। उसी अव्यवहित पूर्वकालवर्ती धर्माधर्मादि कायसे कालान्तरमें 
स्वगे-नरकरूप फल प्राप्त होता है। फलभोगके अनन्तर धर्माधर्मादि 
नष्ट हो जाते हैँ । इसी अभिप्रायसे शास्त्रोंमें शुभाशुभ कर्म अपूर्व- 
द्वारा फलके हेतु हैं, साक्षात्‌ कसं हेतु नहीं होते--यह कहा गया 
है। धर्माधमंको हो अपुवं, अदृष्ट, पुण्य, पाप शब्दसे कहा गया है । 
कोई धर्माधमंके हेतुभूत कर्मको भो धर्माधमँ कहते हैं । क्योंकि 
कार्य-कारणमें मेद नहीं होता । शुभ कमं करनेवालेको लोग कहते 
भी हैं कि यह महात्मा धर्माचरण करते हैं । अशुभ कमं करनेवाले- 
को कहते हैं कि यह दुए अधर्म करता है। वस्तुतः शुभाशुभ कमंको 
साक्षात्‌ धर्माध शब्दसे नहीं कहा जाता । किन्तु शुभाशुभ कमसे 
घर्माधमं उत्पन्न होता है । इसीलिये शुभाशुभ कमका घर्माधमं नाम 
लोकमे प्रसिद्ध है। जैसे “आयुं घृतम्‌“--आयुवधेक होनेसे घृतमें 
आयुशब्दका प्रयोग किया गया हे। इसी प्रकार धर्माधमंमें भी 
जानना चाहिये । अतः अव्यवहित पूर्वकावर्ती हेतु होना ही चाहिये । 


संस्कार ही सब अध्यासका हेतु है 


रज्जु आदिमें होनेवारे सर्पादि अध्यासके प्रति नियमसे अव्यव- 
हित पूर्वेकालमें सर्पादि ज्ञान नहीं है, अतः सर्पादि ज्ञान अध्यासमें 
हेतु नहीं है, किन्तु सर्पादि अनुभवजन्य संस्कार ही अध्यासमें निश्चित 
हेतु है। इसी प्रकार शुक्तिकामें रजताध्यासके प्रति भी रजतादि- 
अनुभवजन्य संस्कार ही हेतु है। सव जगह तत्तदनुभवाहित | 
हो अध्यासत्वावच्छिन्नके प्रति नियमसे कारण होता है। 
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सजातीय वस्तुके शानजन्य संस्कार ही अध्यासमें हेतु होते हैं 
वस्तु-ज्ञानका संस्कार ही हेतु होता है । जैसे शुभाशुभ कमंजन्य 
धर्माधमंरूप संस्कार अन्तःकरणमें सुक्ष्महूपसे रहते हैं, उसी प्रकार 
तत्तद्‌ वस्तुके ज्ञानजन्य संस्कार भी अन्त:करणमें रहते ही हैं। जिस 
च्यक्तिको सपंविषयक पूर्वानुभव नहीं है उसको अन्य वस्तुजन्य 
संस्कार रहनेपर भी रज्जुमें सर्पाध्यास नहीं होता है । जिस वस्तुका 
अध्यास होता है उसका सजातीय वस्तुका अनुभवाहित संस्कार ही 
अध्यासमें हेतु होता है, विजातोय वस्तुका अनुभवाहित संस्कार 
| | || 1 सपंका सजातीय सर्प ही है अन्य नहीं । जिसको सर्पविषयक 
ज्ञान हो नहीं हुआ है, अन्यविषयक ज्ञान होनेपर भी सजातीय 
चस्तुःज्ञानजन्य संस्कारके अभावमें उसको रज्जुमें सर्पाध्यास नहीं 
होता । सूक्ष्मावस्थाका ही नाम संस्कार है । इस युक्तिसे अध्याससे 
धृवंभावी सजातीय वस्तु-ज्ञानजन्य संस्कार ही अध्यासका कारण है। 
सत्य वस्तुका ज्ञानजन्य संस्कार ही अध्यासमें हेतु होता है, 
मिथ्या वस्तुका ज्ञानजन्य संस्कार नहीं, यह वादीके नियमका अप- 
वाद पहिले ऐन्द्रजालिकके दृष्टान्तसे कहा गया । अत: मिथ्या वस्तु- 
का अनुभवजन्य संस्कार ही अध्यासमें हेतु होता है, प्रमाहित--सत्य 
वस्तुका संस्कार नहीं, यही नियम है। 
चहद संस्कार बन्धाध्यासमें भी घटता है-- 
अहंकारादि अखिल अनात्म वस्तुजात एवं उसका ज्ञान ही बन्ध 
कहा जाता है। यह प्रत्यगात्मासे विलक्षण वन्घरूप अनात्मवस्तुका 
समूह रञ्जुमें सपं तथा स्वप्नेन्द्रजालके सदुश है । जिस कामें 
प्रतीत होता है उसी कालमें वह है, अप्रतीति दशामें इनकी सत्ता 
नहीं है; यह वेदान्तका सिद्धान्त है। अतएव “न कञ्चन कामं 
कामयते न कञ्चन स्वप्नं पश्यति तत्सुषुप्तम्‌” ( मा० आ० ५) 
“न तु तदूद्धितीयमस्ति ततोऽन्यद्विभक्तं यत्पश्येत्‌?” (घ्र ०४।३।२३) 


संस्कार ही सव अध्यासका हेतु है : ६७ 


“स यदा तेजसाभिभूतो भवति अभेप देव: स्वप्नान्न पश्यति? 
“पुच ह वे तस्सर्ये पर भात्मनि सं्रतिष्ठते? (० ४।६-७) “थिवी 

च पृथिवीमात्रा च” (० ४।६-७-८) इत्यादि मन्त्रोसि वेदान्तमें, 
सुपुप्तिमै सकल दृश्य प्रपञ्चका निःशेषाभाव प्रतिपादन किया गया 
है। सुपुप्तिमे कुछ भो द्वैत प्रपञ्च नहीं उपलव्ध होता है, अतः 
सुपुप्तिम अखिल प्रपञ्च विलीन हो जाता है, जागनेपर पुनः उत्पन्न 
होता है। “यदा सुधः स्वप्नं न कञ्चन पश्यत्यथास्मिन्प्ाण पये- 
कघा भत्ति, उथैनं चाक्‌ सर्वेर्नामभिः सहाप्येति, चश्चुः सवे 
रूपैः सहाप्येति, शोतं सङै: शब्दैः सद्दाप्येति, मनः सबैध्यौनेः 
रुहाप्येति । ख यदा अतिघुद्ध्यते यथा5ग्नेज्चैलतो विस्फुलिङ्गा 
चिप्रतिष्ठेरन्नेवमेबेतस्मादात्मनः प्राणा यथायतनं चिप्रतिष्ठन्ते, 
णेभ्यो देचा देवेस्यो तोकाः ।” “२पुभिकाळे सकले चिलीने 
तमोऽभिभूतः शुख रूपम्ेलि” ( करै» १३) “वुरचये कोडति 
यञ्च जीवस्ततस्लु जातं सकं घिचित्रण्‌” । कै० १४) “अथ यदा 
खुपु्तो भवति ददा न कस्यचन वेड” “स यथोरणेनाभिस्तन्तुनो- 
च्चरेद्यथाऱ्नेः शुद्र विश्फुलिज्ञा व्युच्वरन्ति, पचमेबास्मादा- 
समनः सब प्राण: सवे छोकाः सर्वे देवाः सर्वाणि भूतानि व्युच्च- 
रन्ति? ( छु० २।१।१९-२० ) इत्यादि श्रृतियोसे इसी विषयका प्रति- 
पादन किया गया है । वेदान्तमें यहो दृष्टि-सृष्टिवादके नामसे प्रसिद्ध 
है । आगे इसीका स्पष्टीकरण किया जाता है। [ इश्निस अविद्या- 
शृत्तिसुपं ज्ञानस्‌। रादृशज्ञानकाछ पुव दिप्याणासुर्प्पत्तिरिति यो 
वादः स एच इएसुष्टियाद्‌ः--इति शास्त्रेण कथित: । ] इसी प्रकार अहं- 
कारसे देहपयच्त विषय एवं विषयोंके ज्ञान असंख्य रूपसे प्रतिक्षण 
उत्पन्न होकर विचष्ट होते रहते हैं। ज्ञातैकसत्ताकत्वेन अज्ञातसत्ताका 
अभाव होनेसे स्वप्न-हस्ति-शुक्तिका-रजतके समान जाग्नतमें भो 
अहंकारादि जव प्रतीत होते हैं, उसी कालमें उत्पन्न भी होते हैं, 
अप्रतीतिदशामें लय हो जाते हैं। अहंकारादि एवं इनके ज्ञानका नाम 


अध्यास है । अनिवंचनीय ख्यातिके प्रकरणमें इनका विशेषरूपसे 
निरूपण किया जायगा । यद्यपि अहंकार साक्षीभास्य है यह वात 
विषयनिरूपणके प्रकरणमे कही गयो है, किन्तु अहंकार साक्षीरूप ही 
है। और साक्षीका उत्पत्ति-लय नहीं होता है, तथापि वह अहंकारादि 
स्वविषयोको वृत्तिद्वारा ही प्रकाशित करता है, साक्षात्‌ नहीं । 
साक्ष्यविषयक वृत्तिके उत्पत्त-लयसे ही अहंकारकी प्रतीतिमें 
उत्पत्ति-लय स्वीकार किया गया है। इस रीतिसे उत्तरोत्तर अहं- 
कारादि एवं तद्विपयक ज्ञानोंकी उत्पत्तिके प्रति पूर्व-पुव मिथ्या अहं- 
कारादिके अनुभवजन्य संस्कार ही अध्यासमें कारण होते हैं। 
प्राथमिक अध्यासमें संस्कार हेतु होना असम्भव है--यह 
आक्षेप है। 
यद्यपि उत्तरोत्तर अहंकारादि अध्यासके प्रति पूरव-पुर्व अध्यासा- 
नुभवजन्य संस्कार कारण है यह ठीक है, तथापि प्रथम अहंकार 
एवं उसके ज्ञानकी उत्पत्तिमें संस्कार हेतु नहीं है। प्रथममें तो 
संस्कारके हेतु अहंका अभाव ही है । यदि प्रथम अहंकारकी उत्पत्ति- 
के पूर्व अहंकारान्तर होता, तव तो तद्विपयक ज्ञानका संस्कार 
उत्पन्न होता, किन्तु प्रथम अहंकारसे पूवं कोई अहकारान्तर है 
नहीं । इसी प्रकार सकल वस्तुओंका प्रथम अध्यासका हेतु संस्कार 
है यह भो नहीं कह सकते । 
इस आक्षेपका समाघान-- 
यह आक्षेप वेदान्तका सिद्धान्त न जाननेके कारण ही किया 
गया है। सिद्धान्त यह है-- 


जीव ईशो विद्युद्धा चित्‌ तथा जीवेशयोमिदा । 
अविद्या वञ्चितोयाँगः पडस्माकमनाद्यः॥ 


(१) जीव, (२) ईश, (३ ) ब्रह्म, ( ४ ) जीव-ईशका परस्पर 
भेद, (५) अविद्या और (६) अविद्या एवं चैतन्यका परस्पर सम्बन्ध 


बन 
1 
1 


वलसान डीबी ती 


( यही कहीं काल शब्दसे कहा गया है) इन षट्‌ वस्तुओंको स्वरूपसे 
अनादि मानते हैं। “उत्पत्तिशनन्यस्वं स्वख्पतोच्नादित्वम्‌” उत्पत्ति- 
रहित वस्तु अनादि कही जातो है । अथवा अहंकारादिकी श्रुतिमें 
उत्पत्ति सुनी जाती है, अतः स्वरूपसे अनादि न होनेपर भी वे 
प्रवाहरूपसे अनादि हैं --यह जानना चाहिये। 

[ ( १) अविद्याका भी अधिष्ठान ब्रह्म है, अतः अविद्यासे 
ब्रह्मकी उत्पत्ति नहीं होती। ब्रह्मके विना जीव और ईइवरकी 
सिद्धि नहीं । इन तीनोसे भी ब्रह्मकी उत्पत्ति नहीं होती । अतः ब्रह्म 
अनादि है। 

(२) ब्रह्मके निविकार होनेसे ब्रह्मसे भी अविद्याकी उत्पत्ति 
नहीं होतो । अविद्याके अधीन ईइवरादि चारकी सिद्धि होती है, 
अतः इनसे भी अविद्याकी उत्पत्ति नहीं होती । 

( ३-४ ) केवल ब्रह्म या केवल मायासे ईरवर-जीवकी उत्पत्ति 
नहीं होती । अथवा परस्पर जीवसे ईश्वर या ईश्वरसे जीवकी 
उत्पत्ति नहीं होती । स्वसिद्धि--जीव-ईशसिद्धिके अधीन भी ईइवर- 
जीवकी उत्पत्ति नहीं होती । अविद्या और चित्के सम्वन्धाधीन ही 
जीव-ईदवरकी सिद्धि है। यह अविद्या स्वयं अनादि है, अनादि अविद्या 
और चित्के सम्बन्धाधीन होनेसे जीव-ईश्वर भी अनादि हैं। 

(५) ब्रह्म एवं चित्‌ अनादि होनेसे इनका तादात्म्यरूप- 
सम्वन्ध भी अनादि है, ब्रह्म तथा अविद्यासे भी सम्बन्धकी उत्पत्ति 
नहीं होती । ईशवरादि तीनकी सिद्धि तो चित्‌ अविद्याके अधीन है, 
इसलिये इनसे भी सम्वन्धकी उत्पत्ति नहीं कह सकते । अतः सम्बन्ध 
भी अनादि है। 

(६ ) इन पाँचोंका परस्पर भेद भी अनादि है; क्योंकि इनकी 
उत्पत्ति नहीं होती है। स्वरूपसे यह छः अनादि हे । इनमें ब्रह्म 
कालत्रय अवाध्य होनेसे अनादि अनन्त कूटस्थ नित्य है और ज्ञानसे 


७० : वेदान्त-तरव-विचार 
वाधित होनेके कारण इतर पाँच अनादि सान्त हैं यह जानना 


चाहिये । ] 

इस प्रकार सभी वस्तुओंका अनादित्व सिद्ध होता है। घटादि 
वस्तु नहीं है, इस व्यवहारके योग्य कोई काल नहीं है, अतः घटादि- 
का प्रवाह अनादि है । इन युक्तियोंसे आत्मासे अतिरिक्त सबं पदार्थ- 
का प्रवाह भी अनादि ही है। सुपुप्तिके समान प्रलयकालमें भी 
सकल जगत्‌ संस्काररूपसे अपने कारणमें रहता ही है। अतः प्रपञ्च 
प्रवाहका अनादित्व सिद्ध हो जाता है। 


[यहाँ एक आक्षेप यह भी होता है, कि अनादि चिरकाल- 
स्थायी होनेसे प्रपञ्च सत्य है। इसका उत्तर यह है कि सवं- 
साधारणको रञ्जुमें सर्पश्रम एवं स्वप्नञ्नम होता है । वह अनियत 
है, एक घटी या अनेक यामस्थायी होता है, पूर्वसिद्ध एबं अनादि 
सिद्धा प्रतीत होता है। तथापि रज्जु-तत्त्व-साक्षात्कार होनेपर 
तथा जागनेपर उनका त्रिकालिक वाध निश्‍चय हो जाता है । इसी 

प्रकार प्रपञ्चाध्यास भो भ्रम-दशामें अनादि और सत्यके समान ही 
भान होता है। तत्त्ववोध होनेपर यह त्रिकालमें भी नहीं है, यह 
निश्चय होता है । अतः प्रपञ्च मिथ्या है। ] 
इस प्रकार ज्ञानशून्य व्यक्तिको ही प्रथमाध्यासका हेतुभूत 
संस्कार नहीं है--यह शङ्का उत्पन्न होती है । वेदान्त-सिद्धान्तमें 
कोई भी अध्यास नहीं है, यही प्रथमाध्यास है, यह कह सकते हैं । 
किन्तु सभी उत्तरोत्तराध्यास अपने पूर्वपूर्वं अध्यासका कार्य ही 
है । अतः यह शङ्का ही युक्त नहीं है। पूर्वोक्त री तिसे सजातीय वस्तुका 
पुर्वानुभवजन्य संस्कारसे अहुंकारादिका बन्घाध्यास सम्भव होता है । 


प्रमेयदोषका खण्डन- अध्यासमे साहश्यदोषकी आवद्दय- 


कता नहीं है-- 
पूवंपक्षीने कहा कि अध्यासके हेतुभूत जो-जो दोष हैं, बन्धा- 


च्ल oo २ : चेदान्त-तरव-विचार 


प्रमेयादि दोषोंका खण्डन : ७९ 


घ्यासके हेतुओंमें एक भी हेतुउपरूब्ध नहीं होता, अतः बन्घ सत्य है। 
यह कहना ठीक नहीं है, जसे तुरो-तन्तु-वेम आदिके अभावमें पट 
उत्पन्न नहीं होता, उसी प्रकार दोषके अभावमें यदि अध्यास नहीं 
उत्पन्न होता तव तो दोष अध्यासका हेतु होता, किन्तु ऐसी वात 
नहीं हा 1 सादुइ्यके अभावमें भी आत्मामं जातिका अध्यास होता 
है जाति स्थूल देहका धर्म है न आत्माका, न सूक्ष्म 
शरीरका | क्योंकि पुवे शरीरमें स्थित आत्मा और सूक्ष्म शरीर 
शरीरान्तरमें रहता है, लेकिन पूर्व शरोरस्थ जाति शरोरान्तरमें 
नहीं जाती । जातिम भेद हो जाता है। पूर्व शरीरस्थ जाति 
शरीरान्तरमें जाती है यह नियम नहीं है । आत्मा या सूक्ष्म शरीरका 
घर्म जाति मानो तो शरीरान्तरमें विलक्षण जाति नहों होनी चाहिये । 
अतः जन्मान्तरमें जात्यन्तरविशिष्ट शरीर उपलव्ध होनेसे जाति न 
आत्माका धमं है न सूक्ष्मशरीरका ही धमं है किन्तु स्थूल शरीरका 
ही धर्म है । तथापि 'अहं द्विज: यह अहमर्थमें ब्राह्मणत्व क्षत्रियत्व 
वेच्यत्वादि जाति प्रतीत होती है। अतः आत्मामें ब्राह्मणत्वादि 
जातिका अध्यास अङ्गीकार दै ही। जेसे रज्जुमें परमार्थतः त्रिकालमें 
भी अविद्यमान सर्पकी प्रतीति अन्यथासिद्ध नहीं होती अत: अध्यास 
मानना ही होगा । उसी प्रकार आत्मामें परमार्थंत: त्रिकालमें अविद्य- 
मान ही ब्राह्वाणत्वादि जातिको प्रतीतिसे सादुरय विना भी अध्यास 
है ही। जाति और आत्मामें कुछ भी सादुश्य नहीं है । आत्मा 
व्यापक, प्रत्यक्‌, विषयी और चिद्रप है । जाति परिच्छिन्न, पराक्‌ 
विषयात्मक और जड है। तथापि आत्मामें आत्मासे विलक्षण जातिका 
अध्यास होता है । जेसे सादृश्यके विना आत्मामें जातिका अध्यास 
सम्भव होता है, उसी प्रकार सादश्य विना ही अहंकारादिका भी 
बन्धाध्यास आत्मामें सम्भव ही हैं। अतः सादुष्यदोष अध्यासमें 
हेतु नहीं होता है। दूसरी वात यह है कि अध्यासमें सादृश्य हेतु 
मानें तो शद्भमें पीतिमाका अध्यास एवं गुडमें तिक्तताका अध्यास 
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नहीं होना चाहिये । क्योकि इनमें सादृश्य नहीं है। प्रत्युत शवेतता 
एवं पीतिमा, माधुर्य और तिक्ततामें विरुद्धाध्यासका अनुभव होता 
है। इसलिये अधिष्ठानमें मिथ्यावस्तुका सादृश्यरूप दोष अध्यासमें 
हेतु नहीं होता है। 

प्रमाद्दोष भी अध्यासमें देतु नहीं है-- 

प्रमाता (जीव) के लोभ, भय आदि दोप भी अध्यासमें हेतु नहीं 
-होते। लोभशून्य विरक्तको भी शुक्तिकामें रजताध्यास देखा 
जाता है। वादीके मतमें तो दोपरूप हेतुका अभाव होनेसे अध्यास 
नहीं होना चाहिये । अतः प्रमातृदोष भी अध्यासमें कारण ( हेतु ) 
नहीं हैं। 

प्रमाणदोषरूप हेतु भी अध्यासमें आवश्यक नहीं है-- 

प्रमाणदोष भी अध्यासमें हेतु नहीं है। नीरूप आकाशमें 
सबको नेल्य-इन्द्रनील-कटाहाकार भान होता है । आकाशमै सभीको 
नैल्यादिका अध्यास होता है, अतः सवको प्रमाणस्वरूप नेत्रेन्द्रियमें 
पित्तादि दोपकी कल्पना करनी पड़ेगी, किन्तु यह युक्तियुक्त नहीं 
होगा । अतः प्रमाणदोप भी अध्यासमें हेतु नहीं होता । आकाशमें 
नैल्यादि अध्यासमें न केवल प्रमाणदोपका अभाव है प्रत्युत सर्व 
प्रकारके दोषका अभाव है। सादृश्याभाव और प्रमातृदोपाभाव 
तो सिद्ध ही है। जेसे सकल दोषके अभावमें भी आकाशमें नेल्यादिका 
अध्यास होता है, उसी प्रकार आत्मामें भी दोपाभावके विना ही 
बन्धाध्यास उत्पन्न हो जाता है। अतः दोपके अभावमें बन्धा- 
ध्यास नहीं होता, यह शङ्का युक्तियुक्त नहीं है । 

इस प्रकार दोष अध्यासमें हेतु नहों है यह कहा गया, अतः 
वन्धाध्यासमें दोपकी अपेक्षा नहीं है । किन्तु संक्षेपशारी रकमें वन्धा- 
ध्यास प्रकरणमें दोप भी कारण है यह कहा गया है । विस्तारभयसे 
यहाँ उसका निरूपण नहीं किया गया है। यदि अध्यासका हेतु दोष 
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होता तो विशेष वर्णन किया जाता, किन्तु दोष हेतु नहीं है, अतः 
निरूपण नहीं किया गया है । 

[ यहाँ यह विशेषख्पसे जानना चाहिये कि सवंदोषरहित ही 
अध्यास होता है यह नियम नहीं हैं, वल्कि कुछ दोष होनेपर ही 
अध्यास होता है यह कहना चाहिये। यद्यपि आकाशमें नैल्यादि 
अध्यासमें कोई दोप नहीं दीखता यह कहा गया है, उसका तात्पर्य 
यह है कि जिस अध्यासमें सादृश्यादि कोई विशेष दोषरूप हेतु 
नहीं देखा जाता, वहाँ भी अविद्यारूप दोष तो होता ही है । सर्वथा 
दोषके अभावमें तो अध्यास सम्भव ही नहीं होता, आकादामें दोष- 
त्रयकी अपेक्षा न होनेपर अविद्यारूप दोष तो है ही। जिस किसी 
भी दोपलेशके अभावमें अध्यास सम्भव ही नहीं होता। इसपर 
अद्वेतसि्धिमें श्रीमधुसूदनसरस्वतीजीने “दोपजन्यत्य॑ भ्रमस्य 
लक्षणग्‌” यह कहा है । जो यह कहा कि दोपके विना अध्यास होता 
है, वह केवल प्रौढिवादसे कहा गया है। प्रौढ्यर्थ--अपनी विद्याके 
अतिशय ख्यापनार्थं वादका नाम प्रौढिवाद है । ] 
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स्ययंप्रकादा त्रह्ममे भो अशानोपपत्ति-- 


विशेपरूपसे अज्ञात वस्तुमें अध्यास होता है । स्वयंप्रकाशरूप 
्रह्ममें तो अज्ञान सम्भव ही नहीं है । इन दोनोंमें तम एवं प्रकाशके 
समान विरोध है। जेसे अत्यन्त प्रकाशमें रज्जुमें सर्पाध्यास नहीं 
होता है, इसी प्रकार सदा स्वयप्रकाशस्वरूप आत्मामे भी अध्यास 
नहीं हो सकता, यह पूर्वपक्षीका आक्षेप ठीक नहीं है। 


चित्‌ सामान्य प्रकाशते, नहीं नसे अज्ञान । 
(7 Ne £] 
लहे प्रकाश सुपृप्तिमं, चेतनत अज्ञान ॥ 
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यद्यपि आत्मा अलुप्त स्वयंप्रकाशरूप है, तथापि उसका स्वरूप-- 


प्रकाश अज्ञानका विरोधी नहीं है। यदि स्वप्रकाश आत्मा अज्ञानका 
विरोधी होता तो सुषुप्तिमें स्वयंप्रकाश आत्मामे अज्ञान उपलब्ध नहीं 
` होता। किन्तु गाढ सुषुसिसे उठकर “सुखमहमस्वाप्सं न किञ्चिद- 
वेदिषस्‌” यह सुषुस्िमें स्वानुभवसिद्ध अज्ञानका स्मरण करता है ।' 
सुषुसिमे अनुभवका विषय सुख और अज्ञान है। सुपुप्तिसे उठनेपर 
1 दशामें होनेवाला यह सुख और अज्ञान प्रत्यक्ष नहीं है। 
अपरोक्ष ज्ञानको प्रत्यक्ष कहते हैँ । जाग्रत्‌ अवस्थामें सौषुप्त सुख 
और अज्ञान यह दोनों जाग्रत्कालीन ज्ञान न होनेसे प्रत्यक्ष नहीं हँ, 
किन्तु स्मृतिज्ञान हैं। वह स्मृति अननुभूतविषयिणी नहीं है। 
अतः सुषुप्तिमे सुख और अज्ञान अपरोक्ष--प्रत्यक्ष है यह स्वीकार 
करना पडेगा । सुषुप्तिविषयक ज्ञान न अन्तःकरणसे, न इन्द्रियोंसे 
ही होता है, क्योंकि अन्तःकरण और इन्द्रियां अपने कारणमें लोन 
होनेसे हैं ही नहों । अतः सुषुप्तिमै सुख और अज्ञानका अवभासक 
स्वयंप्रकाश ज्ञानस्वरूप आत्मचैतन्य ही है। प्रकाश, ज्ञान और 
चैतन्यका एक ही अर्थं है 1 
इस प्रकार सुषुप्तिमें स्वयंप्रकाश स्वरूपसे अवभासमान आत्मा- 
में ही स्वस्वरूप सुख और अज्ञान प्रतीत होता है । यदि आत्माका 
स्वरूपप्रकाश ही साक्षात्‌ अज्ञानका विरोधी होता तो सुषुप्तिमें 
अज्ञानका अनुभव हो नहीं होता । सुषुसिमें स्वयंप्रकाशरूप ही 
आत्मा है, तथापि स्वप्रकाशरूप भी आत्मा अज्ञानका विरोधी नहीं 
होता है । प्रत्युत प्रकाशस्वरूप आत्मा सर्वाधिष्ठान होनेसे अज्ञानकी 
सत्ता-स्फूतिद्वारा साधक ही है, वाधक नहीं । 


इसी अभिप्रायसे वेदान्तमें कहा गया है कि सामान्य स्वरूपसे 
चैतन्य अज्ञानका विरोधी नहीं है, किन्तु उपाधिसे अभिव्यक्त 
विशेषात्मक चैतन्य अज्ञानक्रा विरोधी होता है । सर्वत्र व्याप्त होकर 


">>, 
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वर्तमान अखण्ड चेतन्यका नाम सामान्य चैतन्य है | अन्तःकरणमें 
वृत्त्यारूढ चैतन्य विशेषात्मक चैतन्य हैं। जसे अरण्यम व्यापक रूपसे. 
वर्तमान अग्नि अनभिव्यक्त होनेसे अन्बकारका बिरोधी नहीं होता 1. 
वही काष्ठोके परस्पर संघर्षसे अमिव्यक्त होकर दीपवत्तीके द्वारा 
प्रकाशरूप विशेपात्म होकर अन्धकारका विरोधी बन जाता है।. 
इसी प्रकार व्यापक सामान्य चैतन्य अज्ञानका विरोधी नहीं है। 
वही चैतन्य वेदान्त-विचारसे प्रमाणजनित साक्षात्कारात्मक अखण्ड 
ब्रह्माकाराकारित अन्तःकरणवृत्तिमें आरूढ होकर अज्ञानका 
नाशक होनेसे बिरोधी हो जाता है। इस रीतिसे केवल चैतन्य 
अज्ञानका विरोधी नहीं होता, किन्तु वृत्त्यारूढ--वृत्तिसहित चैतन्य 
अज्ञानका विरोधी होता है । अथवा चैतन्यविदिष्ट वृत्ति अज्ञानको 
विरोधी होती है । आद्य पक्षमें अज्ञानके नाशमें हेतु चैतन्य है, वृत्ति 
सहायक है । द्वितीय पक्षमें वृत्ति हेतु है और चैतन्य सहायक है।. 
यह अवच्छेदवादकी रीतिसे कहा गया हूँ । 

आभासवादमें तो सामान्य चैतन्यवत्‌ विशेष चैतन्य भी अज्ञान-- 
का विरोधी नहीं है, किन्तु वृत्तिसहित आभास अथवा आभाससहित 
वृत्ति अज्ञानकी विरोधी कही गयी है। 

इस प्रकार शुद्ध स्वप्रकाश स्वरूपचेतन्य अज्ञानका विरोधी 
नहीं है। अतः ज्ञान स्वश्पचेतन्यके आश्रित ही रहता है। इसी 
कारण अज्ञानसे आवृत आत्मामें अध्यास युक्त ही है! 

आस्मा लाआन्यपले छात हे, दिशेषरूपले अज्ञात है.। 

पू्यपक्षीने कहा कि सामान्यतो ज्ञात एवं विशपतो अज्ञात 
वस्लुमें ही अध्यास होता है और आत्मामें सामान्य-विशेष धर्म है 
नहीं, अतः अध्यास सम्भव नहीं । इस शङ्काका निरास किया जाता 
है। “अयमहमस्मि” यह आत्माका अनुभव सर्वलोकप्रसिद्ध है । 
आत्माका अर्थ स्वस्वरूप है। में नहीं हँ--यह प्रतीति किसीको भी 


NN oye 


1 


'नहीं है, किन्तु 'अहमस्मि' में हूँ यह प्रतीति सबको है। अतः 
“सामान्यतया सद्रूपसे आत्माको सभी जानते हैं । परन्तु प्रज्ञानघन 
अखण्ड आनन्दस्वरूप व्यापक नित्य शुद्ध बुद्ध मुक्त में हें इस विशेष- 
रूप आत्माको कोई भी नहीं जानता है। अतः चिदानन्दादि 
'लक्षणसे लक्षित विशेषरूपसे आत्मा ज्ञात नहीं है, किन्तु सामान्यतः 
सद्रूपसे सबको ज्ञात है। यह सवका अनुभव प्रसिद्ध है। इसका 
केवल युक्तिसे अपलाप नहीं कर सकते हैं। 


पामरादि सवंसाघारणसे ज्ञात सद्रूप आत्माका सामान्य स्वरूप 
“कहा जाता है। केवल ब्रह्मानुभवसिद्ध सच्चिदानन्दादि स्वरूपको 
विशेषरूप कहते हँ । अधिक देश-कालवर्तीको सामान्य तथा न्यून 
देश-कालवर्तीको विशेष कहते हैं--यह लोकमें सामान्य-विशेषका 
'विवेक है । यद्यपि चिद्‌ और आनन्द भी आत्माका स्वरूप हो है, 
'अतः सतृके समान चिदानन्द भी व्यापक है, सतृकी अपेक्षासे चिदा- 
“चन्दको न्यून देश-कालमें और चिदानन्दकी अपेक्षासे सतृको अधिक 
देश-कालव्यापक कहना नहीं वनता, तथापि सत्तारूपसे आत्माकी 
'प्रतीति सवेसाधारणको अविद्या दशामें भी होती है, और अविद्या 
'दशामे भी चिदानन्द स्वरूप है, किन्तु प्रतीति नहीं होती है। केवल 
चिन्मात्रनिष्ठ ज्ञानियोंको ही सदा सर्वाशकी प्रतीति होती है। 
“यद्यपि अविद्या दक्षामें भी चिदानन्द स्वरूप है हो, तथापि अविद्यासे 


प्रतीति नहीं होती। अतः प्रतीति और अप्रतीतिके उद्देश्यसे . 


'सामान्य-विशेष कहा गया है । परमार्थतः सच्चिदानन्दस्वरूप आत्मा- 
में सामान्य-विशेषभाव नहीं है। अज्ञानियोंको प्रतीतिके अनुसार 
कल्पना की गयी है । इस कल्पनासे “आत्मा निर्विशेषः” आत्मा 
“निविशेष है, इसमें कोई विरोध नहीं होता है। यदि आत्मामें 
“सामान्य-विशेष भावकी कल्पना परमार्थतः की जाय तब तो 
“आत्मा निविशेष:” इस वेदान्त-सिद्धान्तका ही वाघ हो जायगा। 
अतः यह परमाथंत: स्वीकार नहीं है । अविद्यासे सामान्य-विशेषके 


जैसा प्रतीत होता है । अज्ञजनोंके वोधार्थ सामन्य-विशेष व्यवहार-- 
की कल्पना है । इस रीतिसे सत्तासामान्यरूपसे विदित और नित्य 
शुद्ध वुद्ध मुक्त अखण्ड चिदानन्दाद्वितीय ब्रह्मात्मस्वरूपसे अविदितः 
आत्मामें वन्ध-अध्यास सम्भव होता ही है और आध्यासिक बन्धकी 
ज्ञानसे निवृत्ति भी होती है । अतः ग्रन्थका प्रयोजन सिद्ध ही होः 
जाता है। 


कर्मसे मोक्ष नहीं हो सकता 


पूवं पक्षसंग्रह--पूर्व पक्षीने कहा कि-- 

निषिद्ध और काम्य कर्मको छोड़कर नित्य-नैमित्तिक कर्म और 
प्रायश्चित्त कमं मुमुक्षुको अवश्य करना चाहिये। निषिद्ध कर्मके 
अभावमें हीन लोक प्राप्त नहीं होगा और काम्य कर्मके अभावमें उत्तम 
लोक भी प्राप्त नहीं होगा एवं नित्य कमं तथा नेमित्तिक कमं न 
करनेसे उत्पन्न होनेवाला प्रत्यवाय ( पाप ) उनके अनुष्ठान करनेसे 
नहीं होगा। तथा इस जन्म और जन्मान्तरमें किया हुआ सब पाप 
साधारण एवं असाधारण प्रायरिचित्त करनेसे विनष्ट हो जाता है |. 
नित्य-नेमित्तिक कर्मानुष्ठानजन्य क्लेशसे सञ्चित सभी निषिद्ध 
कर्मोके फल ( पाप )का विनाश हो जाता है। इच्छारहित होनेसे' 
मुमुक्षुको सभी काम्य कमं भी अपने फल नहीं देंगे । अतः मुमुक्षुको 
अनायास ज्ञानके विना ही जन्माभावरूप मोक्ष प्राप्त हो जाता है । 

नित्य-नैमित्तिक कमोके फलमें स्वर्ग प्राप्त होता हो है 

ज्ञानके विना कमंसे ही मोक्ष होता है, यह कहना युक्तियुक्त 
नहीं है । नित्यःनेमित्तिक कमोंके फल भी अवश्य होते हैं, जगह- 
जगह भाष्यमें युक्ति और प्रमाणसे सम्यक्‌ प्रकारसे निरूपण किया 
गया है । यथा-“वर्णाः आश्रमाश्च स्वकमे निष्ठः परेत्य कर्मेफलमच्ु- 
सूय ततः शेषेण विशिष्टदेशजातिकुळरूपभायुथुतवृत्तवित्त- 


|. | : वेदान्त-तत्त्-विचार ` 


सुखमेधसो जन्म प्रतिपद्यन्ते” ( ब्र० तू० ३।१।८ ) अतः नित्य- 
नेमित्तिक कर्मोसे भी उत्तम-उत्तम लोक प्राप्त होते ही हैं, जन्माभाव 


सिद्ध नहीं होता । नित्य-नेमित्तिक कर्मोके फल स्वीकार न करें तो . 


<उत्तका बोधक वेद निष्फल हो जायगा । यदि नित्य-नेमित्तिक कर्मोके 
न करनेसे पाप होता हे, तव उनके अनुष्ठानसे पापानुत्पत्ति फल इष्ट 
ही है। और भी एक वात है| कि नित्य-नेमित्तिक कर्म न करनेसे 
पाप होता है यह भी नहीं कह सकते हूँ, क्योंकि अभावसे भावकी 
उत्पत्ति नहीं देखो जाती है । कर्मोको न करना यह अभाव है और 
पाप भावरूप है, अतः अभावसे भावकी उत्पत्ति नहीं होगी । इसलिये 
नित्य-नैमित्तिक कर्मोके न करनेसे पापोत्पत्ति होती है यह कहना 
असंगत है । नित्य-नेमित्तिक कमंके न करनेसे पाप होता है, यह 
स्वीकार करनेपर “कथमसतः सज्जायेत” “नासतो चिद्यते भावो 
नामाचो विद्यते सतः” इत्यादि श्रुति-स्मृतिका विरोध होगा। 
इस प्रकार नित्य-नेमित्तिक कमंके अनुष्ठानके अभावसे पापोत्पत्ति 
अनुपपन्न है। इसलिये नित्य-नेमित्तिक कर्मोके प्रत्यवायकी अनु- 
त्पत्ति ही फल है यह वचन हो असंगत है । अतः नित्य-नेमित्तिक 
-कर्मेके विना भी पाप उत्पन्न नहीं होगा । और भो वात है कि नित्य- 
:नैमित्तिक कर्मोके फल स्वर्गादि न स्वीकार करें तो कर्म ही निष्फल 
हो जायेंगे तथा कर्मके विधान करनेवाले शास्त्र भी विफल होंगे । 
-अतः नित्य-नैमित्तिक कर्मोके फल स्वर्गादिको अवश्य स्वीकार करना 
_ चाहिये--यह बात सिद्ध हो गयी । 


ग्रायव्धित्तसे अखिल संचित पापोंका क्षय भी सस्मघ नहीं 


वादीने कहा कि साधारण एवं असाधारण प्रायंश्चित्तसे समस्त 
..अशुभ कमं क्षय होता है। यह भी सम्भव नहीं है । अनेक कल्पोंके 
..अनुष्ठित विचित्र अशुभ कर्मोका क्षय एक जन्ममें एक साथ प्रायदिचित्त- 
_ से नहीं हो सकता । सकल पापका नाशक गङ्भा-स्नान तथा ईइवर- 


्ञानके विना कमसे मोक्ष नहों : ७१ 


नामोच्चारणादि साधारण प्रायर्चित्ते भी चित्तशुढिद्वारा ज्ञानो- 
त्पत्तिका हेतु है, अतः गौणी वृत्तिसे पापनाशक है, साक्षात्‌ 
नहीं। समस्त पापोंका एक साथ नाशक तो ब्रह्मज्ञान ही है। 
"“क्षीयन्ते चास्य कर्माणि तस्मिन्‌ हणे परावरे ।” “क्ञानाग्निः 


- सवेकमाणि भस्मसात्कुरुते तथा |” इत्यादि श्रुतिस्मृति इसमें 
: प्रमाण है । 


-अज्ञानीको संचित काम्य कमे अवश्य फळ देनेचाला होगा 


वादीने कहा कि मुमुक्षुको इस समय फलकी इच्छा नहीं होनेसे 
-जन्मान्तरके संचित काम्य कमं भी फल नहीं देंगे सो भी असंगत 
'है। कर्मरूप वीजसे दो अङ्कुर उत्पन्न होते हें-अदुष्ट और वासना | 
घर्माधमंका नाम अदुष्ट है। शुभ कर्मके शुभ वासना एवं धर्मरूप 
'अङ्कुर उत्पन्न होते हँ । शुभ वासनासे शुभ कमंमें प्रवृत्ति होती है, 
"तथा शुभ कमंजन्य धर्मरूप सुखोपभोग होता है और अशुभ 
कमंसे अशुभ वासना एवं अदृष्ट 00 र होता है। अशुभ 
'चासनासे पुनः अशुभ कमंमें प्रवृत्ति तथा अधमंसे दु:खोपभोग होता 
है। इस प्रकार कर्मरूप वीजसे वासना और अदृष्ट दो अङ्कुर उत्पन्न 
होते हैं। उनमें वासनारूप अङ्कुर तो उपायसे नष्ट हो जाता है। 
'किन्तु अदुष्टरूप मुर र विना फल भोगे नष्ट नहीं होता है। यह 
शास्त्रका सिद्धान्त है। अशुभ कमसे उत्पन्न अशुभ वासनारूप 
अङ्कुर सत्सङ्गादि उपायसे विनष्ट हो जाता है । शुभ कर्मसे उत्पन्न 
वासनाका भी दुःसंगादिसे नाश हो जाता है। शास्त्रीय पुरुषार्थं 
'साबनोसे स्वाभाविक प्रवत्तिकी हेतुभूत वासना ही नष्ट हो जाती है।. 
अतः पुरुषार्थ साधनानुष्ठान भी सफल हो जाता है। किन्तु भोगका 
हेतु जो अदृष्ट है वह भोगके विना नष्ट नहीं होता है। अतः “स्व 
'फलमद्त्वा नेच कम क्षीयते” इस शास्त्रोक्तिमें विरोध भी नहीं होता। 


इस प्रकार अज्ञाचियोंके कमफल भोगके विना निवृत्त नहीं होते 


८०: “तत्त्व- 


ज्ञानीका फलभोगके विना भी नि:शेष समूल कमं नष्ट हो जाता है। 
क्योंकि ज्ञानीकी दृष्टिमें कर्ता, कमं और फल परमार्थ नहीं है । किन्तु 
अविद्यासे स्वप्नवत्‌ कल्पित है । इस अविद्याका ज्ञान विरोधी है । 
अतः अविद्यासे कल्पित कर्मादि ज्ञानसे नष्ट होते हैं। जसे निद्रासे 
कल्पित स्वप्नमें उपलब्ध पदार्थ जाग्रतुमें निद्राक्षय होनेपर उप- 
छब्ध नहीं होते । उसी प्रकार अविद्यारूप निद्रासे प्रतीयमान कर्म, 
कर्ता और फल तीनों ज्ञानात्मक जाग्रद्दशामें अविद्याके निवृत्त होने- 
से निवृत्त हो जाते हैं। ज्ञानके विना इन तीनों--कमं, फल और 
कर्ताका निःदोष विनाश कमी सम्भव नहीं होता । 

और भी वात है कि यदि भोक्ताकी इच्छाके अभावमात्रसे संचित 
कर्मोके फलभोग नहीं होंगे तव तो ईदवरका संकल्प मिथ्या हो 
जायगा । “फढोपभोगमन्तरा5श्ञाना कर्म न नश्यति ।” यह 
ईदवरका संकल्प है। भोक्ताकी इच्छाके अभावमात्रसे कर्मफलका नाश 
होगा, यह स्वीकार करनेपर ईइवर-संकल्प मिथ्या ही होगा । ईश्वर 
“सत्यसंकल्पः सत्यकामः? सत्यसंकल्प है इसमें श्रुति प्रमाण है। 
अतः इच्छाके अभावमात्रसे सञ्चित काम्य कर्म फल नहीं देगा यह 
कहना अत्यन्त असंगत है। 

दुसरी वात यह कि यदि इच्छाके अभावमात्रसे सञ्चित काम्य 
कमंका फल नहीं होगा, यह कल्पना करें तब तो अशुभ कर्मोके 
फल मी किसीको नहीं होंगे, क्योंकि अशुभ कर्मके फळ दुःखकी 
इच्छा किसीको भी नहीं होती है। अतः ज्ञानके विना किसी भी 
उपायसे कर्मफलका विनाश नहीं होगा । किये हुए कमं अपना फल 
अवश्य देंगे । 

झानके विना कर्मफळका नाश नहीं होता-- 


जैसे वेदान्तका यह. सिद्धान्त है कि निष्काम पुरुषके कर्मानुष्ठान- 
काळम इच्छाका अभाव होनेसे कमं फल नहीं देता, उसी प्रकार 


| ज्ञानके विना कमसे मोक्ष नहीं : ८१ 


ऐकभविकके मतमें भी कर्मानुष्ठानके अनन्तर भी जिस पुरुषको संचित 
कमंकी फलेच्छा निवृत्त हो जाती है, उसको कर्मफल नहीं होता । 
यह कहना भी वेदान्त-सिद्धान्तकी अनभिज्ञताके कारण ही है 1 
फलाभिसन्धि या फलानभिसन्धि दोनों प्रकारसे किया गया कमे फल 
अवश्य देता है। निष्क्रामभावसे किया हुआ कमे मुमुक्षुको चित्त- 
शुद्धिमात्र फल उत्पन्न करता है। सकामभावसे किया गया कमे 
भोगरूप ही फल देता है, चित्तशुद्धि नहीं करता । निष्कामभावसे 
अनुष्ठित कमं मुमुक्षुको सत्त्वशुद्धि एवं श्रवणादि अपरोक्ष ज्ञान 
उत्पन्न करता है, काम्य फल नहीं देता है। निष्कामभावसे किया 
हुआ कर्म भी श्रवणादिके अभावसे अथवा अन्य किसी कारणसे यदि 
ज्ञान नहीं होता तो इच्छा नहीं रहनेपर भी भोगरूप फल 
ब्रह्मलोकादि प्राप्त कराता ही है; यह वेदान्तका सिद्धान्त है । अतः 
ज्ञानके अभावमें भोगके विना कमं नष्ट नहो होता है। 

नित्य-नैमित्तिक अनुष्ठानसे होनेबाळा क्लेश ही सञ्चित 
पापका फळ है-- 

नित्य-नेमित्तिक कर्मानुष्ठानसे उत्पन्न क्लेश ही पुवं सञ्चित 
निषिद्ध कर्मोके फल हुँ, अतः उनका पृथक्‌ फल नहीं होता, यह 
कहना भी ठीक नहीं है । सञ्चित निषिद्ध कमं अनेक प्रकारके हैं, 
उत्तका फल दुःख भी भिन्न-भिन्न अनेकविध होता है; अतः केवल 
कर्मानुष्ठानजनित क्लेश हो उनका फल है यह नहीं कह सकते हैं। 

समस्त सञ्चित काम्य कर्मका फळ पक शरीरखे अनुभव 
नहों कर सकते-- 

प्रतिपक्षीते कहा कि सकल संचित काम्यकमंका फळभोग.एक 
साथ ही एक शरीरसे ही हो जायगा। यह कहना युक्तियुक्त नहीं 
है। संचित नाना काम्य कर्मोके अनेक प्रकारके विरुद्ध फल होनेसे 
एक शरीरसे भोगना शक्य नहीं हो सकता है और एक ही जन्ममें 

६१ 
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एक साथ अनेक शरीरोंसे समस्त भोगोंका अनुभव होता है, यह तो 
सिद्ध योगियोंमें घट सकता है, इतर लोगोंमें नहीं घटता । सिद्ध 
योगियोंके अणिमादि अप्टेदवयेका सामर्थ्यं होनेपर भो ज्ञानके विना 
मोक्ष प्राप्त नहीं होता; यह वेदान्तका सिद्धान्त है । 


निष्कर्ष यह है कि जो अज्ञ काम्य कम एवं निषिद्ध कमे त्याग- 
करं नित्य-नैमित्तिक कर्मोका अनुष्ठान करता है, उसको तत्तत्‌ नित्य- 
नैमित्तिक कर्मोके फल और जन्मान्तरमें अजित अनेक प्रकारके 
शुभाशुभ कर्मोके फलका अनुभव करनेके लिये अनेक शरीर प्राप्त 
होते हैं, मोक्ष नहीं होता । अतः ज्ञानद्वारा बन्धनिवृत्ति ही इस ग्रन्थ- 
का प्रयोजन है--यह युक्त ही कहा गया है । जेसे स्वप्नमे उपलब्ध 
मिथ्या वस्तु जागे विना निवृत्त नहीं होती, उसी प्रकार अविद्या- 
दशामे उपलभ्यमान मिथ्या प्रपञ्च भी ज्ञानरूप जागरणके विना 
निवृत्त नहीं होता है । 

सम्बन्धविषयक आक्षेप और समाधान 


आक्षेप- अधिकारी असिद्ध होनेसे सम्वन्ध सिद्ध नहीं होता; 
क्योंकि ( १ ) विषयकी असिद्धिसे ग्रन्थका प्रतिपाद्य-प्रतिपादकभाव- 
सम्बन्ध नहीं सिद्ध होता । ( २) अधिकारी और फलके अभावमें 
इ | सम्बन्ध नहीं सिद्ध होता। ( ३) अधिकारीकी 
असिद्धिसे अधिकारी एवं विचारका कतुं-कतंव्यमावरूप सम्बन्ध 
भी सिद्ध नहीं होता है। (४) ज्ञान निष्फल होनेसे ग्रन्थ और 
ज्ञानका जन्य-जनकभावरूप सम्बन्ध भी सिद्ध नहीं होता। सफल 
वस्तु उत्पन्न होती है, निष्फल नहीं । पूर्वोक्त रीतिसे ज्ञान सफल 
नहीं.है।. ( ५) तथा ज्ञानका स्वरूप असिद्ध होनेसे ग्रन्थ और 
ज्ञानका सम्बन्ध भी नहीं घटता है । सिद्धान्तमें जीव और ब्रह्मका 
अमेद-निइचय ही ज्ञान कहा गया है । जीव-्रह्मका अभेद सम्भव न 
होनेसे निश्‍चय भी मिथ्या है-यह जो पूवं विषय-प्रस्तावके प्रकरणमें 


सम्यन्धविषयक आक्षेप-समाधान : ८$ 


आक्षेप किया गया हे उस रीतिसे अभेद-निएचयरूप ज्ञान सिद्ध नहीं 
होता । इस प्रकार अधिकारी, विषय, प्रयोजन और सम्वन्धचतुष्टय- 
के अभावमें ग्रन्थारम्भ निष्प्रयोजन प्रतीत होता है । 

समाधान -पर्वोक्त प्रकारसे ग्रन्थके अधिकारी, विषय, प्रयोजन, 
सम्बन्ध श्रुति, युक्ति तथा अनुभवसे सिद्ध हँ, अतः इनका सम्बन्ध 
भी सिद्ध ही है--इन चारोंके सिद्ध होनेसे ग्रन्थारम्भ भी युक्त्या 
ठीक ही है। 


न अंश 

( णरु-शिष्य-स्वरूप-निरूपण ) 

अन्थारम्म-प्रतिक्षा--जो साधक अन्नुबन्धचतुष्टयको सम्यक्‌ 
प्रकारसे जानकर, वेदान्त-विज्ञानके सुनिर्चितार्थज्ञाता स्थित- 
अज्ञ वरिष्ठ श्रोत्रिय गुरुको प्राप्तकर उनके प्रसादसे वेदान्त-ग्रन्थ 
पढ़ता है तथा आदरपूर्वक श्रद्धा और भक्तिसे श्रवण करता है, 
वही मोक्षके साधन ज्ञानको प्राप्त करता है । 

गुरूशिष्यके संवादसे वस्तु-निरूपण करनेपर श्रोताको सुखपूर्वक 
बोध होता है, अतः गुरु-शिष्यके प्रदनःप्रतिवचनरूपसे ग्रन्थ रचा 


जाता है। 
गुरुके लक्षण 
जो अङ्गोंके सहित वेदाध्यायी हो । तदर्थज्ञ एवं जीव-ब्रह्मोकय 
विषयके दृढ़ निइचयमें परिनिष्ठित हो और जिसको आत्मसाक्षा- 
त्कार हो वही गुरु होता है। आत्मज्ञानरहित वेदाध्ययनमात्रसे 
गुरु नहीं हो सकता तथा वेदाध्ययनशून्य आत्मज्ञ भी स्वयं मुक्त 
होनेपर भी परोपदेशके अयोग्य होनेसे गुरु नहीं हो सकता। 
क्योंकि वेदाध्ययनरहितको जिज्ञासु शिष्यके हृदयगत संदेह-निवृत्ति- 
की युक्तियोंका प्रतिभान नहीं होता है। संदेहशून्य उत्तमसंस्कार- 
वान्‌ अन्तिम जन्मके जिज्ञासुको उपदेश करनेमं समर्थ होते हुए 
भी यह ज्ञानी साधारण सब मुमुक्षुओंको उपदेश करने योग्य न 
होनेसे गुरु नहीं हो सकता । अतः वेदाध्ययन-सम्पन्न ओर आत्मज्ञ 


व. स्स्स 


ही गुरु होता है । “थरोधियं व्रह्वानिष्ठम”- वही शिष्योंके बृद्धिगत 
पञ्चविध भेदोंको नाना युक्तियोंसे दूर करनेमें समर्थ होता है । 
वह भेद यह हैं-- 9 

( १) ईव्वर-जीवमें भेद ( २) जीव-जीवमें भेद ( ३ ) जीव- 
जडमें भेद (४ ) ईदवर-जडमें भेद ( ५ ) जड-जडमें भेद । इन सब - 
भेदोंको खण्डन करनेमें वही समर्थ होते हैं । 

[ भेद्‌-खण्डन-युक्तियाँ-- 

( १) अविद्या एवं मायासे जनित घटाकाश ओर मठाकाशके 
समान जीव और ईश्वरमें भेद है । 

(२) आभाससहित अन्तःकरणरूप उपाधि-जनित नाना 
घटाकाशके सदुश जीव-जीवमें परस्पर भेद है। 

(३ ) साभासान्तःकरण और निराभास नाम-रूपमय उपाधि- 
जनित जड और जीवका भेद है । 

(४) साभास मायाकृत नाम-रूप-उपाधिजनित ईश्वर और 
जडका मेद है। 

( ५) नाम-रूपमय उपाधिजनित रञ्जुमें सपं, दण्ड, धारा और 


. माळाके भेदके समान जड-जडमें परस्पर भेद है। ] 


भेद ही भयका हेतु होता है। “उद्रमन्तर कुरुते, अथ तस्य 

भयं भवति? (तै० व्र० ७) “द्वितीयाद्वौ भयं भवति” (ब्‌ १।४।२) 

इत्यादि । अतः भेदका खण्डन अवश्य करना चाहिये । उक्त लक्षणों- 
वाला आचार्य ही अपने शिष्यको अविद्यादि सवंमलशून्य अद्वितीय 
“बह्मेघाहमस्मि' यह साक्षादपरोक्षानुभव करानेमें समर्थ होता है। 
चिन्मात्र मुझमें अपने स्वरूपके अज्ञानसे समस्त दृश्य प्रपञ्चचरूप 
संसार स्वप्नके समान मिथ्या होते हुए भी सत्वत्‌ प्रतीत हो रहा 
है यह संशय-विपयंयरहित जानना चाहिये । इस प्रकारके अद्भुत 
दुद स्वात्मतत्त्वका उपदेष्टा ही आचाय॑ होता है। संसाररूप महा- 
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गहसे ग्रस्त शिष्यको जीव-ब्रह्मका अमेदोपदेश करके जो छुडाता है 
चही गुरु होता है। 
बहदचो शुरवः सन्ति शिष्यवित्तापहारकाः । 
दुलेमोऽयं गुरुदेंचि शिष्यहत्तापदारकः ॥ 
चेदअर्थक॑ भरे पिछाने | आतम ब्रह्मरूप इक जानै ॥ 
सेद पंचकी बुद्धि नसावे । अद्य अमल ब्रह्म दरसावे॥ 
अव मिथ्या सृगतपा समाना | अनु लव इम भाखत नहीं आना॥ 
सो गुरु दे अद्ञ्जुत उपदेसा। छेदक सिखा न लुंचित केसा ॥ 
करत मोछ भव ग्राहतें, दे असि निज उपदेस । 
सो दैसिक बुधजन कहत, नहिं कृत गैरिक वेस ॥ 


शिष्यके लक्षण 

वेदान्त-ग्रन्थमें जो अधिकारी: प्रतिपादन किया गया है, वही 

साधनचतुष्टयसम्पन्न अधिकारी ही शिष्य कहलाता है । 
युरुमक्ति--ईदवरकी अपेक्षा गुरुमें अधिक श्रद्धा-भक्ति करना 
चाहिये। क्योंकि अखिल शास्त्रमें व्युत्पन्न व्यक्तिभी गुरुके उपदेश विना 
आत्मतत्त्व नहीं जान सकता है। “नेषा सरकेण मतिरापनेया” 
“नायमात्मा 'अवचनेन; -ळभ्यो न; मेधया न. बहुना -अतेन”? 
“आचार्यवान्‌ पुरुषो वेद” “आचार्याद्धैव विद्या विदिता साधिष्ठ 
भ्रापत्‌” इत्यादि श्रुति इस विषयमें प्रमाण. है । इसी विषयको 

वक्ष्यमाण दृष्टान्तसे स्पष्ट करेगे । 

` यथा--गुरुके उपदेशाभात्रमें :व्रेदरूप समुद्र क्षार है, क्षारसागरमें 
पतित प्राणी उस जलको पीकर दुःख ही अनुभव करता है। तथा' 
शास्त्रात्तरन्कुशल भी . गुरुपंस्मराके 'विना जो . स्वतन्त्र ` वेदार्थका 
विचार करता है; वह अपत्ती बुद्धिकेः अनुसारुमेदरूप क्षार जलको ही 


शिष्यके कक्षण : ८७ 


आस्वादनकर जत्म-मरणरूप भ्रवाहमें निरन्तर दुःख ही पाता रहता 
है, मुक्तिरूप नित्य-निरतिशयातन्द नहीं प्राप्त करता है। 
वही जब ब्रह्मात्मविद्‌ सद्गुरुके मुखसे जो . वेदान्त-विचार 
करता है, वह परमामृत निरतिशयाचन्दस्वरूपका अनुभव करता है। 
जैसे स्वभावतः क्षारसमुद्रका जल अपने पात्रमें ग्रहणकर जो पीता 
है, वह क्षार जल ही पीता है, वही क्षार जल जब भेघके द्वारा 
बरसता है, तब अमृत ( मधुर ) होता है। उसी प्रकार गुरुमुखसे 
बेदान्तविचार भी अमृत हो जाता है। अतः श्रोत्रिय ब्रह्मनिष्ठ 
गुरुसे ही वेदान्त-विचार करना चाहिये । 
बिमेत्यदपथुताद्‌ घेदो मामयं प्रतरिष्यति। 
इतिहासपुराणाभ्यां चेदं समुएबृंदयेत्‌ ॥ 
आचिनोति दि शास्त्रार्थमाचारे स्थापयत्यपि । 
स्वयमाचरते यस्मादाखायेस्तेन कथ्यते॥ 
शुकारो ह्यन्धकारः स्पात्‌ रुकारस्तक्ञिषतकः 1 
बह्मान्थकारनाशित्वाद्‌ शुरुरित्युच्यते चुचैः॥ | 
. “तद्धिज्ञाना्थै ख शुस्मेबाभिगच्छेत्‌ समित्पाणिः श्रोजियं. 
ब्रह्मनएम्‌।? “उपदेक्यन्ति ते शानं ज्ञानिनस्तरचदशिनः” इत्यादि 


शुरु-सेवा 


गुरु-कपासे ही आत्मा साक्षात्‌ होता है । अतः इश्वरसेवासे भी 

गुरुसेवा अधिक कही गयी है । ईश्वर-सेवा अदृष्टमात्रफलंकी कारण 
होती है और गुरु-सेवा र दोनोंको देनेवाली होती है। घर्मा- 
धर्मके द्वारा जो वका हित दोताहे. उसका नाम अदुष्ट हेतु है. और 
धर्माधर्मोत्पत्ति विना जो साक्षात्‌ फलका हेतु होता है उसका नास 
दृष्ट हेतु है । ईश्वरसेवा -धर्मोत्पत्तिद्वारा/अत्तःकरणशुद्धिह्प फल 
देती है,। अतएव ईर्वरब्रा-अदृष्ट फलकी हेतु है, एवं सदुगुरुसेवा 


YEU Se प्रसादमात्रसे उपदेशात्मक फलकी हेतु होती है; अतः 
गुरुसेवा दृष्ट फलकी हेतु होती है तथा धर्मोत्पत्तिद्वारा अन्त:करण- 
शुद्धिख्प फल भी देती है; अतः अदुष्ट फलकी हेतु होती है। 
इसीलिये गुरुसेवा ईइवर-सेवासे अधिक मानी गयी है । अतः मुमुक्षु- 
को ब्रह्मनिष्ठ गुरुकी सेवा अवश्य करनी चाहिये । 


गुरु-सेवाका क्रम 


गुरुके दर्शन होनेपर साष्टाङ्ग नमस्कार करके उनके चरणरजको 
अपने मस्तकपर घारण करे। तदनन्तर उनके प्रसादसे वन्धनिवृत्ति- 
की इच्छासे गुरुके समीप ब्रह्मचर्यसे वास करे। एवं शरीर, मन 
वाणी और घनादि सब उनको अर्पण कर दे । * 

शरीरका अर्पेण--गुरुके अभिमत सेवा करता हुआ किञ्चित्‌- 
मात्र भी उनकी आज्ञाका उल्लङ्कन न करे। इस प्रकार गुरु-कुलमें 
वास करना शरीरापंण कहलाता है । 

मनका अपेण--ब्रह्मा, विष्णु और शिवस्वरूप ही गुरु हैं ऐसा 
निश्चय करके जिस प्रकार उनकी कृपा प्राप्त हो वैसी भक्ति करता 
रहे। स्वप्नमें भी दोषदृष्टि न करे--इस प्रकारकी सेवाका नाम 
मनका अपंण है। 

चाणीका अर्पण-प्रारब्ध कर्मानुसार वतेते हुए गुरुके शरीर- 
गत गुणगणोंका ही वर्णन-चिन्तन करे, दोपका कभी उच्चारण भी 
न करे। 


स्वेपरिग्रहत्यागपूर्वंक स्वार्पण ही घनापंण है। यदि गुरु 


गृहस्थ हो तो यथाशक्ति घन-वस्त्रादि भी उनको दे “इमे विदेहा . 


अयमहमस्मि” इस प्रकार सर्वापंण कर दे | सदा ईस्वरस्वरूप ही 
गुरुको जाने । 
आदौ शानाप्तये प्रश्चात्‌ कृतष्नत्वनिवृत्तये। 
यावज्जीव त्रयो वन्दयाः वेदान्तो गुरुरीश्वरः ॥ 


गुरु प्रसन्न हाँ तो अपनी जिज्ञासा निवेदन करे | 
स्वामिन्नमस्ते नतलोकवन्धो 
कारुण्यासन्धो पतितं भवाब्धौ। | 
मरसुद्धरात्मीयकटाक्षदष्ट्था 
ऋज्व्याउतिकारुण्यसुधामिवुएशथा ॥ 
शुरवे यो मनोवाचौ कायार्थादि समप्ये तम्‌ । 
सेचते भवति ब्रह्म प्रसादातिशयाद्‌ शुरोः॥ 
जो साधक मन-चाक्‌-काय और धनादि गुरुको समर्पण कर 
नित्य सेवा करता है बह गुरुप्रसादसे ब्रह्मरूप ही हो जाता है। 


| ॥ | ३ 


चतुर्थ अंश 
( उत्तम अधिकारीके लिये उपदेश ) 
एक आख्यायिका 


प्रथम गुरु-शिष्य-संवादात्मक एक ऐसी अपूव आख्यायिका 
लिखी जातो है, जिसको सुनकर ही जिज्ञासुकी आत्म-विचारमें 
शीघ्र प्रवृत्ति हो जाय । 
एक शुभसन्तति नामक राजा था, उसके तीन पुत्र थे--तत्त्व- 
दृष्टि, अदृष्टि ओर वष ष्टि। वह शुभसन्तति तीनों छोकोंका शासन 
करता था। उसके पुत्र चतुर और शास्त्रमें प्रवीण थे | इन्हीं 
तीनोंका इस ग्रन्यके चतुर्थ, पञ्चम तथा षष्ठ अंशमें उत्तम, मध्यम 
और कनिष्ठ अधिकारीके रूपमें वर्णन. किया जायगा । महाराज 
शुभसन्तति अपनी वाल्यावस्थाको क्रीडामें, युवावस्थाको स्त्री- 
सम्भोगमें ळगाते हुए भी अपने भुज-वलसे तीनों लोकोंका त्याय- 
पूवक पालन करता था । 
पुर्रोको राज्य समर्पणकर शुभखन्ततिका संन्यास 
महाराज शुभसन्ततिको किसी कालमें अपने अन्मान्तरके पुण्य 
पुञ्जसे “आत्मा अजो नित्यो निरतिशयानन्दस्वरूपश्च, ततोऽन्यत्‌ 
सवं दुःखात्मकस्‌” यह बुद्धि उदय हुई। तब उन्होंने विचार 
किया कि में आत्म-विचारमें ळग जाळं तो मेरा कल्याण हो जाय 
और ये मेरे तीनों पुत्र तीनों लोकोंका पालन करें। यह विचारकर 
अपने मन्त्रियोके द्वारा पुत्रोको बुलवाकर अपना भोगमें विराग एवं 
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एकान्तमें रतिका विचार सुनाया । एवं राज्यभार उनको देकर एक- 
एक लोक तीनोंको विभागकर दे दिया । विभाजन करके राज्य न 
देनेसे पुत्रोमें परस्पर कलह होगा तथा कलहके कारण प्रजाओंको ` 
भी दुःख होगा, यह विचारकर राजाने स्वयं ही अपने राज्यको 
विभाजनकर पुत्रोंको दे दिया और स्वयं, जहाँ मरनेपर परमेइवरसे 
तारक मन्त्र लाभकर अनायास प्राणी मुक्त हो जाता है एवं सर्वा- 
न्तर्यामी भगवान्‌ विश्वनाथ सदा वास करते हैं और अतिगभीरा 
उत्तरवाहिनी भगवती गङ्गाका विस्तृत प्रवाह चलता रहता है, 
ऐसी काशीनगरीमें वास करने लगा। काशीवास करते हुए उसने 
एक वार अपने पुत्रोंको बुलाकर कहा--'यह अपार संसार दुःखरूप 
हैं। पामर जीव दुःखको ही सुख मानकर सांसारिक भोगके लिये 
घनोपाजंनमें ही लगे रहते हँ, आत्म-विचार नहीं करते | इस 
प्रकारके पामरजनोंका सङ्ग त्यागकर में एकान्तमें आत्म-सुख-प्राप्ति- 
के लिये यत्न करूंगा ।' 


पुत्रोंको, भी राज्य-त्यागकी इच्छा 

इस प्रकार अपने पिताके वाक्य सुनकर सद्वुद्धिसे युक्त तीनों 
पुत्रोने एकान्तमें एकत्रित होकर विचार किया । पिताजी .हमलोगों- 
को इस संसार-सागरमें, जिसका फल उत्तरोत्तर दुःखरूप है गिराः 
कर स्वयं ब्रह्मानन्द-प्रासिमें लगे हँ । उन्होंने आत्मविचारमें आसक्त 
होकर, अपार दुःखरूप होनेके कारण अखण्ड शत्रुविहीन राज्यका" 
भी त्याग कर दिया । अव हमलोग भी अत्यन्त दुःखरूप राज्य त्याग 
कर आत्मविचारमें छग जायें तो श्रेयस्कर होगा । यह विचारकर 
तीनों घरसे निकल गये । 


४ अपने घरखे निकलकर शुरुके समीप जाना .. . 
~ : इस प्रकार निर्णयकर मुमुक्षु. होकर तीनों पुत्र अपने पिताक्े' 
शुभसन्तति इस नामको चरितार्थं करते हुए, .सद्गुरकाअन्देषाणु ड 
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करनेके लिये अपने.राजमहलसे निकल पड़े। अनेक देशोमै भ्रमण 
करते हुए अन्तमें गङ्गातटपर आये । वहाँ एकान्तदेशमें अतिउन्नत 
विस्तृत शाखा-स्कन्ध एवं पत्र-फलोंसे पूर्ण घने वृक्षोंके वनमें एक 
वटवृक्षके मूलमें चिन्मुद्रा ( अङ्गुष्ठतजंतीयोगको चिन्मुद्रा कहते है, 
भद्रामुद्रा, लोपामुद्रा, तकंमुद्रा और ज्ञानमुद्रा भी इसीको कहते हैं ) 
से अपने शिष्योंको जीवब्रह्मकी एकताका उपदेश करते हुए गुणातीत 
सद्गुरुको देखा। केलादामें महाभाण्डीर वटके मूलमें सनकादि 
महपियोको तत्त्वोपदेश करते हुए परमशिव श्रीदक्षिणामूतिके समान 
उनको जानकर साष्टाङ्ग प्रणाम किया और मोक्षकी इच्छासे यथा- 
विधि शरणमें प्राप्त होकर छः मासतक ब्रह्मचयंसे रहे । तदनन्तर 
प्रसन्न होकर गुरुने पुछा-किसलिये आपलोग आये हैं ? आपलोग 
कौन हैं? कहांसे आये हैं ? उत्तरमें अञ्जलि बाँधकर अपने भाइयों 
सहित अपना परिचय देते हुए नम्नतापृ्वंक तत्त्वदृष्टि बोला-- 


तत्त्वदष्टिकी शुरुखे अनुमतिके लिये प्रार्थना 

हे भगवन्‌ ! हम तीनों भाई महाराज शुभसन्ततिके पुत्र हैं, 
अज्ञ और अत्यन्त शोच्य हैं, स्वस्वरूप जाननेकी इच्छासे आपकी 
शरणमें आये हैं । आप कुपाके समुद्र हैं। कल्पतरु, चिन्तामणि एवं 
कामघेनुके समान शोभित हो रहे हैं। हम दुःखी हँ । यदि आज्ञा हो 
तो में अपना अभिप्राय निवेदन करू । इस प्रकार तत्त्वदृष्टिके 
प्रार्थना करनेपर गुरु बोले, हे शिष्य ! मेरी वात सुनो, उसको 
सुननेसे ही तुम्हारी हृदय-प्रन्थिका एवं संशयका समूल उन्मूलन 
हो जायगा और तुम परमानंन्दको प्राप्त करोगे ।' 

सुसुक्षाभिव्यञ्जक तत्त्वरष्टिका प्रश्‍न 

गुरुकी दयालुताको जानकर हृदयानन्दसे परिपूर्ण तत्त्वदृष्टिने 
“हमारा अभिळपित कार्य पूर्ण होगा ” यह निश्‍चय करके नम्रता- 
पूवंक पूछा--'है भगवन्‌ ! आप कृपाके समुद्र हैं, साक्षात्‌ सदाशिव 
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दक्षिणामूतिके समान सवंज्ञ हैं। हमलोग अज्ञ हैं, जन्म-मरणादि 
दुःखरूप संसारसे भयभीत हैं, इस भयकी निवृत्ति तथा परमानन्द- 
प्राप्तिकि उपायका कथन करें । नाना प्रकारके कर्म और उपासनाका 
अनुष्ठान किया, किन्तु हमारे अभिलषित अर्थकी सिद्धि नहीं हुई, 
उलटे संसारात्मक वन्ध ही दृढ़ हुआ। जिस किसी उपायसे हम 
कृतार्थं हों वह उपाय हमलोगोको वतायें । ' 
शिष्यकी मोक्षकी इच्छाको जानकर अ्रान्तिजन्यता 
डपपादनपूवंक मदाचाक्यका उपदेश 
आत्यन्तिक दुःखनिवृत्ति और परमानन्दकी प्रासिका नाम मोक्ष 
है । झिष्यकी मोक्षकी इच्छाको जानकर गुरु उसका उपायभूत एक- 
मात्र वेदान्तसे ही जानने योग्य ज्ञानका उपदेश करते हैं। यद्यपि 
ज्ञानका स्वरूप अनेक प्रकारसे अनेक शास्त्रोंमें कहा गया है, तथापि 
जीव-ब्रह्मका भेदनिवतंक ज्ञान ही मोक्षका साधन वेदान्तमें प्रति- 
पादन किया गया है, उसी ज्ञानका उपदेश करते हँ-- हे शिष्य ! 
परमानन्द मिलाप तू, जो सिप चहै सुजान । 
जन्मादिक दुःखं नास पुनि, श्रान्ति जन्य तिहि मान॥ 
परमानन्द स्वरूप तू, नहिं तोमें दुखलेस । 
अज अविनासी, त्रह्मचित्‌, जिन आने हिय क्लेस | 
परमानन्दकी प्राप्ति और जनन-मरणादि दुःखरूप संसार-निवृत्ति- 
की जो इच्छा हुई है, यह इच्छा ज्रान्तिजन्य ही है। क्योंकि तुम 
स्वभावसे ही निरतिशयानन्दस्वरूप हो। अतः परमानन्दस्वरूप 
होते हुए भी पुनः परमानन्दप्राप्तिकी इच्छा होना योग्य नहीं है। जो 
वस्तु प्राप्त नहीं है । उसको प्राप्तिकी इच्छा तो हो सकती है, किन्तु 
तुम्हारा स्वरूप तुमको नित्य प्राप्त ही है, उसको प्राप्तिको इच्छा 
भ्रान्तिके सिवाय और क्या कहा जा सकता है। `" "ह , 
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'दुसरो बात यह कि जनन-मरणादिरूप संसार यदि तुममें कभी 
होता तब तो उसकी निवृत्तिकी इच्छा होना ठीक होता । वस्तुतः 
निकालमें भी तुममें किञ्चित्‌ मात्र भी संसार नहीं है। तीनों 
कालोमे अविद्यमान संसारदुःखनिवृत्तिकी इच्छा ्रमके विना नहीं हो 
सकती है। हे शिष्य ! तुम जनन-भरणःशून्य चिन्मात्रस्वरूप ब्रह्म 
हाह 1 अतः जन्म-मरणादि दुःखरूप संसारका कभी स्मरण मत 
करो ।' 

आत्मा आनन्दस्वरूप होता तो विषयसम्बन्धसे आनन्दका 
भान नहीं दोता--आकषेप- 

है गुरो.! आत्मा यदि आनन्दरूप है तो विषयेन्द्रियसम्बन्धसे 


आनचन्दानुभव नहीं होता, किन्तु विषयेन्द्रियसंयोगसे आनन्दानुसव 
होता है। अतः आत्मा आनन्दानुभवरूप नहीं है। किन्तु विषयोके 
सम्बन्धसे आत्मामें आनन्द उत्पन्न होता है।' 


विषयसंग क्यूं भान हे, जो मैं आनंदरूप । 
अब उत्तर याको कही, श्रीगुरु गुनिवरभूप ॥ 
समाधान--विषयमें प्रवृत्त अज्ञको अन्तमुंख वृत्तिमें आनन्द 
भाच होता है, विषयमें आनन्द नहीं है । 


है शिष्य ! आत्मस्वरूपसे विमुख बुद्धिमें ही विषयोंकी इच्छा 
होती है। भोगके साधन स्त्री, धन, पुत्र आदि सभीको विषय शब्दसे 
कहा गया है। विषयकी इच्छावालोकी वुद्धि चञ्चला होती है। 
चञ्चल बुद्धिमें आत्मस्वरूपानन्दका प्रतिबिम्ब भान नहीं होता है। 
[ आत्मा स्वभावतः आनन्दस्वरूप है। जैसे मन व्याकुल होनेपर 
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होनेपरः मुखादिका प्रतिबिम्ब स्पष्ट. भान नहीं होता, उसी प्रकार 
रजोगुणके संपकसे चञ्चला वुद्धिमें आत्माके सच्चिदंशका प्रति- 
बिम्ब भान होते हुए भी आनन्दांशका भान नहों.होता । इष्ट वस्तु- 
के लाभ होनेपर तद्विषयक इच्छा निवृत्त होनेसे रजोगुण भी निवृत्त 
होता है, उस समय कुछ क्षण बुद्धि शान्त हो जाती है, उस शान्त 
बुद्धिमें चेतन्यस्वरूपानन्दका भान होता है । ] 

अभिलषित वस्तुके लाभ होनेसे क्षणमात्र बुद्धि स्थिर हो जाती 
है। तव स्थिर अन्तमुंख वुद्धिवृत्तिमें आत्माका आमन्दस्वरूप प्रति- 
फलित होता है । उस कालमें आत्मस्वरूप आनन्दका प्रतिबिम्ब 


अनुभव करते हुए मनुष्यको 'विषयोंसे मुझे आनन्द होता है” यह 


आन्ति उत्पन्न होती है, वस्तुतः जडस्वरूप विषयमें आनन्दका 
लेशमात्र भी नहीं है। 


आतमविद्युख बुद्धि जन जोई। इच्छा ताहि विपयकी होई ॥ 
तासं चंचल बुद्धि बखानी । सुख आभास होइ तहँ हानी ॥॥ 
जब अभिलपित पदारथ पावे । तब मति छन विच्छेप नसावे ॥ 
तामें हे अनंदप्नतिबिंवा | पुनि छनमैं बहु चाह विडंचा ॥ 
ओर भो वात है कि यदि विषयमै ही आनन्द मानो तो एक 

विषयजन्य आनन्दका अनुभव करता हुआ मनुष्य जब विषयान्तर- 
का अनुभव करता है, उस कालमें भी प्रथम अनुभूत विषयजन्य 
सुखका अनुभव होना चाहिये, किन्तु ऐसा नहीं होता है । मेरे मतमें 
तो विषयान्तरमें आसक्त होनेसे पुनः वुद्धि चञ्चला हो जाती है, 
अतः चञ्चला वुद्धिमें स्वरूपानन्दका प्रतिविम्ब भान नहीं होता है। 


, सन्निहित वस्तु भी नेत्रसे नहीं दीख पड़ती, उसी प्रकार जवतक 
रजोगुणसे बुद्धि चञ्चला रहती है, उस चञ्चला बुद्धिमें आत्माके 
आनन्दांशका प्रतिविम्ब भान नहीं होता । जैसे दर्पण चलायमान 


दुसरी बात यह कि यदि विषयमें ही आनन्द है, तंब प्रवाससे 
आये हुए पुत्रके दशंनसे जो प्राप्त हुआ आनन्द है उसको सदा रहना 
चाहिये ।.कय़ोंकि आनन्दका हेतु पुत्र पिताके सन्निहित है ही, किन्तु 
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ऐसा होता नहीं है । मेरे सिद्धान्तमे तो तत्तद्विषयलाभ-क्षणमें बुद्धि 
स्थिर होती है, उस निइचला बुद्धि-वृत्तिमें आत्माका आनन्दस्वरूप 
प्रतिविम्बित होता है। वही आनन्दका अनुभव कराता है । वही 
चुद्धिमें जब' विंषयान्तरकी इच्छा होती है तब पुनः चञ्चला हो 


जाती है.। चञ्चला वुद्धिमें स्वरूपानन्दके प्रतिबिम्बका विच्छेद हो 


जाता है, समीपमें रहते हुए भी प्राचीन विषयमें आनन्दानुभव 
नहीं होता है । अतः विषयमें आनन्द नहीं है यही सिद्ध हुआ । 

और भी वात है कि यदि विषयमें ही आनन्द है यह नियम 
मान ळें तब समाधिमें योगानन्द नहीं प्राप्त होगा । तथा सुषुप्तिमें भी 
आनन्दका भान .नहीं होना चाहिये, क्योंकि सुषुप्ति और समाधिमें 
दुश्यरूप सब प्रकारके विषयका अभाव है। इससे जाना जाता है 
कि विपयमें आनन्द नहीं है। किन्तु आत्मस्वरूपानन्द ही सर्वात्म- 
ख्पसे सर्वत्र भान होता है। “रसो बै सः रसं ह्येवायं छष्ध्वाऽऽनन्दी- 
अवति” (तै० व्र० ७) पतस्ये वानन्द्स्यान्यानि भूतानि मात्रासुप- 
जीचन्ति” ( व्र ४।३।३२ ) इत्यादि श्रुतिप्रमाण भी है। 

हे. शिष्य ! 'निरतिशयानन्दस्वरूप आत्मा ही है, विषयके 
सम्बन्धसे वही आनन्द अभिव्यक्त होता है। जेसे अदृद्य भी राहु 
चन्द्रमाके सम्वन्धसे दृश्य होता हैं, उसी प्रकार अनुभवस्वरूप 
आत्मा दृश्य शरीरादिके द्वारा अनुभव होता है। 

अहश्यो इश्यते राहुग्रंदीतन यथेन्दुना। 
तथाबुभचमात्रात्मा इश्येनात्माऽवलोवयते ॥ 

यही समीचीन सिद्धान्त है। यदि इसमें तुमको संशय है तो 
पक्षपातरहित होकर पूछो, पुनः स्पष्टरूपसे वोध कराळंगा। 

्ञानियोँको विपयाँमे इच्छा और विपय-सस्वन्धसे आत्मा- 
नन्दुका आभास होता है कि नहीं ! 


प्रदन-हे गुरो ! -विषयके सम्वन्धसे आत्मानन्दकी' भ्रतीति 
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अज्ञानियोंको होती है ज्ञानीको नहीं-यह आपने कहा । क्योंकि जिस- 
की बुद्धि आत्मासे विमुख है, उसोको अधिकारी कहा, ऐसा ( आत्म- 
विमुख ) अज्ञानी ही होता है, ज्ञानीकी वुद्धि आत्मविमुख नहीं 
होती । अतः ज्ञानियोंको भी विषयमें इच्छा एवं विषय-सम्बन्धसे 
| | अभिव्यक्ति होती है कि नहीं? यह मुझको 
समझाइये । 

व्यवद्दारकालमै ज्ञानी भी आत्मविमुख होता है, किन्तु 
ज्ञानी विषयानन्दको भी स्वरूपानन्द्से अभिन्न ही मानता हा 

उत्तर--हे शिष्य ! सावधान होकर सुनो । पहिले कहा कि 
आत्मस्वरूपसे विमुखता ही विषयमें इच्छाका कारण है, वह केवल 
अज्ञानियोंको ही नहीं किन्तु ज्ञानीको भी सामान्य ही है । ज्ञानी जिस 
कालमें व्यवहारमें प्रवृत्त होता है तो तत्त्वविस्परणपूर्वंक ही प्रवृत्त 
होता है । विषयभ्रवृत्तिकालमें ज्ञानी भी अज्ञानीके समान ही होता 
है। ज्ञानीका चित्त यदि सदेव आत्माकार बना रहे तो उनके जीवन- 
का निमित्त मोजनादि व्यवहार भी सिद्ध नहीं होगा । अतः व्यवहार- 
कालमें आत्मविमुख बृद्धि दोनोंको समान ही रहती है। विशेषता 
यह है कि अज्ञानीकी वुद्धि सदा विषयासक्त ही रहती है और ज्ञाची- 
की बुद्धि जव आत्मविमुख होती है तव विषयेच्छा एवं तत्सम्पकंसे 
आत्मस्वरूपानन्दकी अभिव्यक्ति अज्ञके समान होती है। तो.भी 
इस आनन्दको स्वरूपानन्दसे पृथक्‌ नहीं मानता है, उसी (ब्रह्मानन्द) 
का आभास मानता है । अतः बिषयभोगमें भी ज्ञानीको समाधि ही 
रहती है अज्ञानी इस आनन्दको स्वरूपानन्द नहीं जानता है। यथार्थ- 
में तो ज्ञानी और अज्ञानी दोनोंको स्वरूपानन्द ही है, उसीको 
अज्ञानी विषयानन्द कहता है । इसीलिये अज्ञानी ज्रान्त है। 


दुःखबिपयक ग्रशन-भ्युक्तियां . 
अइन- हे भगवन्‌ ! आपने पहिले कहा कि तुम परमानन्द” 
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-मरण-दुःख मुझमें नहीं है तो किसके आश्रय है ? यह 
अप रबर संसारदुःखके आश्रयान्तरको जाने विना 
मुझमें नहीं है यह दुढ़ प्रतीति नहीं होती । 

किसीको भी संसार नहीं है 
उत्तर-हे शिष्य! “मेरी बात सुनो उससे तुम्हारा संशय 
निवृत्त हो जायगा । यह जनन-मरणादि दुःख कहीं भी नहीं है। 
अनुभूयमान यह दृश्य जगत्‌ तीन कालमें भी तुममें, मुझमें या 
अन्यत्र किसीमें अणुमात्र भी नहीं है। अतः इसका अत्यन्त नाश 
कभी भी सम्भव नहीं है । ( 


अत्यन्त असत्‌ संसारकी प्रतीति कैसे १ 
प्रश्न--हे भगवन्‌ ! जन्म-मरणादि संसारदुःख मुझमें या 
अन्यत्र कहीं भी नहीं है, तब प्रत्यक्ष केसे होता है ? अत्यन्त असत्‌ 
कभी किसीको दीख नहीं पड़ता है। वन्ध्यापुत्र, गगनारविन्दादि 
असत्‌ वस्तुवत्‌ संसार भी अत्यन्त असत्‌ है तो उपलब्ध नहीं होना 


चाहिये, किन्तु उपलब्ध होता है। अतः जन्म-मरणादि दुःखरूप 
-संसार नहीं है, यह कहना युक्त प्रतीत.नहीं होता । 


संसार-ग्रतीति मिथ्या है 


उत्तर--जनन-मरणादि प्रवाहरूप असत्‌ संसार परमार्थतः तीन 
कालमें न होनेपर भी प्रत्यगात्माको ब्रह्महपसे न जाननेके कारण 
मिथ्या ही प्रतीत होता है। जैसे स्वप्नमें अनुभूयमान पदार्थ 
नआकाशमें नैल्य, रञ्जुमें सर्पादि त्रिकारमें भी परमार्थंतः नहीं है, 


संसार-प्रतीति मिथ्या है : ९९ 


किन्तु प्रतीत होता है, उसी प्रकार परमार्थत; असत्‌ भी जगत्‌ 
मिथ्यारूपसे भान होता है। हि 
[ जैसे रज्जुमें कल्पित सपंकी व्यावहारिक सत्ताका अत्यन्ताभाव 
है, वेसे ही ब्रह्ममे कल्पित जगत्‌को परमार्थसत्ताका अत्यन्त अभाव 
है॥ यह ज्ञान होना हो जगत्‌की अत्यन्त निवृत्ति कहा जाता है। 
अर्थ ह्यविद्यमानेऽपि संखतिने. 'निवतेते । 
ध्यायतो विषयानस्य स्वप्ने$नर्थागमो यथा ॥ 
अविद्यमानो<5प्यवभासते डयो-- 9 
श्यातुर्धिया स्वप्नमनोरथौ यथा। 
तत्कमेसंकल्पविकल्पकं मनो ९ 
बुधो निरुन्ध्यादमयं ततः स्यात्‌ ॥ ] 
रज्जुमें सपे-प्रतोति केसरे होती है १ ` 
ग्रइन-आपने कहा कि जैसे रज्जुमें प्रतीयमान सर्पादि मिथ्या 
है, उसी प्रकार प्रत्यगात्मामें प्रतीयमान संसारदुःख मिथ्या है। 
इसमें दुष्टान्तज्ञानके विना. द्रा्टान्तिक ज्ञान होता नहीं; अतः 
रज्जुमें सपे केसे भान होता है? पहिले इसीको मुझे समझानेकी 
कृपा करें। दुष्टान्तके विषयमें प्रश्‍न है। 
शिष्य अपने प्रश्नका आशय कहता है-- 
चार प्रकारसे ख्याति--भ्रम होता है। रज्जुमें सपं, शुक्तिकामें 
रजत आदि भ्रममें चार मत हैं--( १) शून्यवादी वोद्धके मतमें असत्‌- - 
ख्याति, (२) क्षणिक विज्ञानवादीके मतमें आत्मख्याति, (३) 
नेयायिक एवं वेशेषिकके मतमें अन्यथाख्याति, ( ४) सांख्य तथा 
प्रभाकरके सिद्धान्तमें अख्याति । 
१. असत्ख्याति स्वीकार करनेवाले शून्यवादीका कहना है कि 
रञ्जुमें सपं असत्‌ है । अन्यत्र ( वल्मीक आदिमें भी ) अत्यन्त असत्‌ 
सर्पको ही रज्जुमें प्रतीति होती है। इसीको शून्यवादी असत्छ्याति 
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कहता है। “अत्यन्तासतः सरप॑स्य ख्यातिः-स्ुरणमभिवदनं चासत्‌- 
ख्यातिरिति!” ज्र 

२. आत्मख्याति-विज्ञानवादीका अभिप्राय यह है कि रज्जुमें 
एवं अन्यत्र कहीं भो वुद्धिसे बाहर सपं नहीं है । जेसे समस्त दृश्य 
एबं श्रुत पदार्थ भी वुद्धिसे बाहर नहीं है। किन्तु बुद्धि ही सकल 
पदार्थका आकार धारण कर लेती है ओर वह बुद्धि क्षणिक तथा 
-बिज्ञानस्वख्प है, प्रतिक्षण उत्पत्ति एवं विनाशशील है एवं विज्ञान 
ही सर्पात्मना भान होता है.। इसीका नाम आत्मख्याति है। “आत्मा 
क्षणिकविज्ञानरूपा बुद्धिः तस्याः ख्यातिः-स्फुरणमभिवदनं च 
आत्मख्यातिरिति ।” 

३. अन्यथाख्याति-नेयायिक औरवेशेषिक मत है कि वल्मो- 
कादिमें पारमार्थिक सपं है। व्यवधान होते हुए भी चक्षुसे ग्रहण 
होता है। चक्षुमें दोषके कारण व्यवहित भी सपे चक्षुके सञ्चिक्कष्ट 
आन होता है । पारमाथिक सर्प और चक्षुके मध्यमें कुड्यादिरूपका 
व्यवधान होनेपर भो चक्षुमें. दोपके कारण व्यवहित सर्पका ग्रहण 
होता है। “इत्यं च चल्मीकादिप्रदेशान्तरे स्थितसर्पस्य अन्यथा 
पुरोऽवस्थितरञ्जुदेशे ख्यातिः--स्फुरणमभिवदनञ्चा- 


नव्य नैयायिक चिन्तामणिकारके मतमें-दोषसहित चक्षुसे 
बल्मीकमें स्थित सपं यदि दीखता है, तव तो मध्यमें अन्य पदार्थ 
भी अवश्य दिखायी देना चाहिये किन्तु व्यवहित वस्तु नेत्रसे नहीं 


न्तरेण सर्पादयाकारेण ख्याति:--स्फुरणमभिवदनञ्चान्यथाख्याति- 
रिति" 
अख्यातिमत एवं पूर्वोक्त तीनों मतोंका खण्डन 


अख्यातिवादियोंका कहना है कि यदि असत्ख्याति मतसे असत्‌ 


१ ३०५. 


वस्तुकी प्रतीति होती है, तब तो वन्च्यापुत्र और शशश्युज्ञादिकी 
प्रतीति भी होनी चाहिये । किन्तु प्रतीति नहीं होती, अतः असत्‌- 
ख्यातिवाद असंगत है । 

क्षणिक विज्ञानवादोके मतमें बुद्धि प्रतिक्षण अन्यथा होती है, 
एवं वही बुद्धि सर्पादि आकारमे प्राप्त हो जाती है, तब तो प्रतिक्षण 
बदलनेवाली होनेसे एक क्षणके वाद सपंकी प्रतीतिं नहीं होगी। 
किन्तु व्यवहारमें जबतक भ्रम रहता है तबतक प्रतीति होती है । 
इसलिये आत्मख्यातिका मत भी अग्राह्य है। 

अन्यथाख्यातिके प्रथम प्रकारके मतका तो चिन्तामणिकारके 
मतसे ही खण्डन हो जाता है। चिन्तामणिकारका प्रदर्शित. अन्यथा-. 
ख्यातिमत भी असंगत है । “ज्ञेयाधीनं ज्ञानम्‌” शेयके अधीन ज्ञान 
होता है यह लोकमें प्रसिद्धि है। यहाँ ज्ञेय रज्जु है और ज्ञान होता 
है सपंका, यह अत्यन्त विरुद्ध है। अतः चिन्तामणिकारका अभिमत 
अन्यथाख्याति आदरणीय नहीं हो सकता है । 


अखयातिमत- -रज्जुमे सर्पादि भ्रम-दशामेँ नेत्र अपनी वृत्तिके 
दवारा रज्जुसंयुक्त होकर ( अयस्‌) 'यह--इस प्रकार रज्जुका 
सामान्य ज्ञान उत्पन्न करता है। उसी कालमें सर्पका स्मरण भी 
होता है। तदनन्तर “अयं सपं: यह सर्प है यह ज्ञान होता.है। इसमें 
ग्रहण और स्मरणात्मक दो ज्ञान है। रज्जुका 'अयस्‌' यह सामात्यांश- 
का प्रत्यक्ष ज्ञान है। 'सपं: सपंका ज्ञान पूर्वाचुभूत स्मरण-ञ्ञान 
विशेष है । इस प्रकार 'अयं सर्प: यह सप है-इसमें दो ज्ञान है। 
यह प्रत्यक्ष एवं पूर्वातुभूत स्मरण दो ज्ञान यथार्थ है, तथापि भय 
रूप प्रमातृदोषसे एवं तिमिररूप प्रमाण ( नेत्र ) दोषसे मुझे दो ज्ञान 
है, यह विवेक पुरुषको नहीं उत्पन्न होता । यह ज्ञानद्रयका अविवेक 
ही भ्रम है--यह सांख्य और प्रभाकर कहते हैं। भ्रम-उत्पत्तिस्थल- 
में स्त्र ऐसा जानना चाहिये । इस प्रकार रञ्जु आदि सपं-श्रमो- 
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तपत्तिमे मतचतुष्टय सुना जातां है। इनमें जो मत आपको अभीष्ट है, 
उसीका उपदेश मुझे दीजिये-यह तत्त्वदृष्टिका प्रश्‍न है? 

[ पूर्वोक्त चार मतसे अन्य पाँचवाँ एक सतूख्यातिमत भी पूर्व- 
पक्षीका है। इसका अभिप्राय यह है कि शुक्तिमें शु्तथवयवके साथ 
रजतावयव ( चाकचिक्य ) भी सदा रहता है । - शुक्तयवयवके तुल्य 
रजतावयव भो सत्य है। जैसे शुक्तिमें नेत्रदोषसे सिद्धान्तमें अविद्याके 


कारण तत्काल अनिबंचनीयःरजत: उत्पन्न होता है, उसी प्रकार इस 


मतमें दुष्ट नेत्रके संयोगसे रजताव्रयवसे शुक्तिमें सत्‌ रजतका ज्ञान 
भी उत्पन्न हो जाता है।_ सिद्धान्तमें अधिष्ठानके साक्षात्‌ होनेपर 
अनिवंचुनीय रजत निवृत्त हो जाता है, .उसी प्रकार इस_ मतमें भी 
शुक्तिका ज्ञान होनेपर रजतावयव अपने अवयवमें लीन 'हो जाता 
है। किन्तु यह सत भी त्याज्य: ही है । क्योंकि शुक्तिका-रजत-दृष्टान्त: 
से ही प्रपञ्चका bo अनुमान होता है। सतख्यांतिमतमें शुक्ति- 
का और रजत सत्‌ होनेपर इससे,प्रतञ्चका मिंथ्यात्व सिद्ध नहीं 
होगा । अतः इस मतके' खण्डनेमें अन्य युक्ति नहीं छिखी गयी है । ] 
- - -अख्यातिंमत-खण्डनंग्रकार _ 
__ सय-पळाय्रनादिं सिद्ध नहों होता, अतः रज्जुमै सर्पाचुभच 
कहना चाहिये। ` | 
हे सौम्य! ्रमस्थलमें असत्ख्याति, आत्मख्याति, अन्यथाख्याति 
और अख्याति--यह चारों मत युक्तिरहित हैं । पूर्वोक्त चारों मतोंसे 
विलक्षण अनिर्वचनीय ख्याति नामका एक पाँचवाँ मत है । वही 
ग्रहण करने योग्य हैं। पूर्वोक्त असतुख्याति आदि तीन मत ग्राह्य 
नहीं हैं यह अख्यातिवादीने दिखाया । अख्यातिमत भी ग्राह्य नहीं 
है यह दिखाते हैं। 


अ अख्यातिमतमें 'अयं स्पे? इस ज्ञानमे 'अयस्‌' यह रज्ज्वात्मकः 


अधिष्ठानके सामान्यांशका प्रत्यक्ष ज्ञान हैं। 'सपं:” यह अन्यत्र पुवे- 
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ष्का स्मरणात्मक ज्ञान है-यह उनका मत है । इसमें पूर्वदृष्ठ 
सर्पको स्मरणात्मक ज्ञान ही मानते हैं, प्रत्यक्ष नहीं मानते हैं, पुरो- 
वर्ती रज्जुमें प्रत्यक्ष सरपेज्ञान स्वीकार किये विना रज्जुको देखकर 
मनुष्यको भय और पलायन नहीं बन सकता है। पुरोऽवस्थित रज्जु“ 
में प्रत्यक्ष सपे देखकर ही भय-पलायन हो सकता है, पुवंदृष्ट सपंके 
स्मरणसे नहीं । इसलिये प्रत्यक्ष रज्जुमें ही सर्पको प्रतीति होती हैं; 
पुव॑दुष्ट सपंकी स्मृति नहीं । र 
वाधक्षानके बळसे भी रज्जुमे सर्पका अनुभव 
ही कहना चाहिये शिन 
रज्जुका याथात्म्य ज्ञान होनेपर 'मुझको मिथ्या ही सप 

शन्ति हुई' यह कहता है, इस वाधरूप अनुभवके वलसे भी रज्जुमें 
स्वरूपतः प्रत्यक्ष ही सपंकी प्रतीति माननी चाहिये। पूर्वानुभूत 
स्मरण नहीं कहना चाहिये । और भी वात है--'अयं सर्प; इसमें 
होनेवाला ज्ञान एक ही है, दो ज्ञान नहों है। क्योंकि एक कारमें 
स्मरणात्मक और अनुभवात्मक दो ज्ञान नहीं हो सकता है | अतः 
अख्यातिमत भी असंगत होनेसे अग्राह्य ही है। पूर्वोक्त चारो.मतोके 
लक्षण तथा खण्डन विवरण और स्वाराज्यसिद्धि आदि ग्रन्योंमें 
विस्तारसे वर्णित हैं। उन मतोंका स्वरूपमात्र “जिज्ञासुंओंको 
सुरुभतासे ज्ञान करानेके लिये यहाँ संक्षेपसे कहा गया है। ' _ 


सिद्धान्तमें अनिर्वचनीय ख्यातिका निरूपण 
अनिवंचनीय ख्यातिका ळक्षण-अन्तःकरणकी वृत्ति: चक्षु- 
रादि करणोंके द्वारा वाहर निकलकर विषयके समाज्ञाकार होती है। 
उस वृत्तिसे विषयका आवरण भङ्ग होनेसे विषय उपलब्ध होता 
है । सौरालोक भी वृत्तिका साधक होता है। आलोकके विना पदार्थ 
प्रकाशित नहीं होता, अतः आलोक सहकारी होता है; यह क्रम है। 
` रज्ज्वादिमें जहाँ सपंका भ्रम होता है, वहाँ भी अन्तःकरणवुत्ति 
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| सामान्यांशका प्रत्यक्ष ज्ञान है.॥ “सपः” यह अन्यत्र पुरवो- 
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बाह्य होकर रज्जुसे संयुक्त होती है । तो भी तम आदि दोषसे प्रति- 
वद्ध होनेसे रज्जुके समानाकार नहीं होती है । 

[ तमसे मन्दान्धकारका ग्रहण होता है । स्पष्ट प्रकाशमें 
रज्ज्वादि अधिष्ठानका विशेषांश ( रज्जु ) का अज्ञान नहीं होता है, 
तथा गाढ़ तममें अधिष्ठानका सामान्यांश 'अयस्‌'का ज्ञान भी नहीं 
होता है । अधिष्ठानके सांमान्यांशका ज्ञान और विशेषांदका अज्ञान 
हुए विना अध्यास होता ही नहीं, यह वात द्वितीय अंशमें कही गयी है । 
मन्दान्घकारमें अधिष्ठानके सामान्यांशका ज्ञान तथा विशेषांशका 
अज्ञान सम्भव होता है, अतः तमशब्दसे मन्दान्धकार ही ग्रहण 
करना चाहिये। ] 

इसीलिये रज्जुका आवरण भङ्ग नहीं होता है। इस प्रकार आव- 
रणके नाशक वृत्तिसंसगं होनेपर भी यदि दोषसे रज्जुका आवरण भञ्ज 
नहीं होता तो अघिष्ठानस्वरूप रञ्ज्ववच्छिन्न चेतन्यनिष्ठ अविद्यामें 
क्षोभ होता है, क्षोभ होनेसे वह अविद्या सर्पाकारमें परिणत हो जाती 
है.। अविद्याका कायंभूत वह सप यदि सत्‌ हो तब तो रज्जुके साक्षात्‌ 
ज्ञान होनेसे भी उसकी निवृत्ति नहीं होगी। किन्तु रज्जुका ज्ञान होने- 
पर सर्प निवृत्त हो जाता है। अतः सपं सत्‌ नहीं है। यदि वह सपं 
अत्यन्त असत्‌ हो तो वन्ध्यापुश्रादिके समान उपलब्ध नहीं होता; 

परन्तु उपलब्ध होता है, अतः असतु नहीं है। किन्तु सदसत्से 
विलक्षण अनिवंचनीय हो है । इसी प्रकार शुक्त्यादि अधिकरणोंमे 
आरोपित रजतादि भी तात्कालिक अनिर्वचनीय ही उत्पन्न होकर 
भान होने लगते हैं। “अस्य अनिवंचनीयस्य सपदि: ख्यातिः-प्रसिदधिः 
=_प्रतीतिः-स्फुरणमभिवदनञ्च अनिवंचनीयख्यातिः ।” 
समस्थळमे सर्पशान भी अविद्याका परिणाम है, सपे और 
सर्पका शान इन दोनोंका एक साथ ही उत्पत्ति एवं 
बिनाश दो जाता है और सपं साक्षिमास्य है! 
जैसे सर्पादि अविद्याके परिणाम हैं, उसी प्रकार सर्पका न 


* रज्ज्वादिमे जहां सपका भ्रम होता ह, वहाँ भी अन्त:करणबुत्ति 


[सद्धान्तमे अनिचचनीय ख्यातिका निरूपण ¦ ३०७ 


वृत्ति भी अविद्याका हो परिणाम है। अन्त:करणका परिणाम नहीं 
है। इसीलिये अधिष्ठानस्वरूप रज्ज्वादिका साक्षात्कार होनेपर 
आरोपित सर्पादिके समान आरोपित सर्पज्ञानका भी बाघ हो जाता 
है। यदि अन्तःकरणका परिणाम होता तो बाधिंत नहीं होता। 
बाधित होनेसे आरोपित सर्पादिके तुल्य उनका ज्ञान भी अविद्याका 
कार्ये होनेसे सदसत्से विलक्षण अनिर्वोचनीय ही होता है। किन्तु 
विशेषता यह है कि प्रातिभासिक सर्पादि रज्ज्वादिसे उपहित अधिष्ठान 
चेतनमें स्थित तमोगुणप्रधान अविद्यांशका परिणामं है। और 
तद्विषयक वृत्तिज्ञान इदमाकार वृत्तिका प्रकाशक साक्षी चेतन्यस्थ 
सत्वगुणप्रधान अविद्यांशका परिणाम है। यह जानना चाहिये । 
जब रज्ज्वादिउपहित चैतन्यस्थ अविद्या सर्पादिके आकारमें परिणत 
होती है, उसी कालमें तद्व॒त्त्युपहित साक्षिचैतन्यस्थ अविद्या भी 
सर्पादि ज्ञानाकारमें परिणत हो जाती है। जिस कारणसे रज्जु 
आदिमें उपहित चेतन्यमें स्थित अविद्यामें क्षोभ ( ‘उपादानस्य 
कार्याभिमुखत्वं क्षोभः-उपादानके कार्याभिमुख होनेका नाम 
क्षोभ है ) होता है, उसी कारणसे साक्षिचेतनमें स्थित अविद्यामें 
भी क्षोभ होता है । इसलिये भ्रमस्थलमें सर्पादि विषय एवं उनका 
ज्ञान एक साथ ही उत्पन्न होता है । रज्जु आदि अधिष्ठानके साक्षात्‌- 
कारसे एक साथ ही लय हो जाता है। इस प्रकार भ्रमस्थलमें बाह्य 
चैतन्यमे स्थित अविद्यांश सर्पादि विषयोंका उपादानकारण होता 
है। और अन्तःसाक्षी चेतन्यस्थ अविद्यांश सर्पादिविषयक ज्ञानरूप 
वृत्तिका उपादानकारण होता है । तथास्वप्तमें अन्तःसाक्षीके आश्रय 
अविद्यागत तमोगुणांश विषयाकारमें परिणत होता है, उसी प्रकार 
अविद्यागत सत्त्वगुणांश उनके ज्ञानाकारमें परिणत हो जाता है। 
अतएव स्वप्नमें अन्तःस्थ अविद्या ही विषय एवं ज्ञान दोनोंका उपा- 
दानकारण होता है । इसी कारणसे बाह्य रञ्जुसर्पादि तथा अन्तर 


स्वाप्निक पदार्थे यह दोनों साक्षिमास्य कहे जाते हैं। अविद्यावृत्ति- 


छ. ०६ : वेदान्त-तस्व-विचार 
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भास्य कहलाती है । | 
रज्जुमे सपे एवं सपेशान अविद्याका परिणाम और 
खेतनका विवते है 
अनिवंचनीय रञ्जु-सर्पादि और इनके ज्ञानको भ्रम या अध्यास 
कहते हैं। यह भ्रम अविद्याका परिणाम तथा चेतन्यका विवतं होता 
है। “उपादानकारणसमस्वमावकोऽन्यथाभावः परिणामः" उपा- 
दानकारणके समान स्वभाववाले: अन्यथास्वख्पको परिणाम कहते हैं । 
“'अघिष्ठानविषमस्वभावकोऽन्ययाभावो विवः” अधिष्ठानके विषम 
( विपरीत ) स्व॒भाववाले अन्यथास्वरूप्रको .विवतं -कहते हैं । उपा- 
दान कारण है अविवद्या, वह अविद्या अनिवेचनीय. है । उसी प्रकार 
अविद्याके कार्य याळ “सर्पादि एवं. इनका ज्ञान भी अनिवंचनीय हो 
है । अतः रज्जु-सर्पादि और इनका ज्ञानः अबिद्याके स्वभाववाला 
अन्यथास्त्ररूप अर्थात्‌ अविद्यासे भिन्न आकार्‌-भावरूप होनेसे परिणाम 
है । तथा रज्ज्वाद्यवच्छिन्न.अधिष्ठान चेतनका सत्‌ स्वरूप. है । रज्जुः 
सर्पादि एवं इनका ज्ञान सतूसे विलक्षण्‌ हैः। : इसलिये रज्जु-सर्पादि 
और इनका ज्ञान स्वाधिष्ठान-चैतन्यसे विपरीत स्वभाववाला अन्यथा- 
स्वरूप--चेतनसे भिन्न आकारवाळा होनेसे विवतं है | अतः रज्जु- 
सर्पादि एवं इनका ज्ञान अविद्याका परिणाम और चैतन्यका विवतं 
है, यह सिद्ध हो गया । - 2 
रज्जु-सप और इनका शान क्रमसे रज्जुसे उपद्दित चैतन्य पर्व 
अन्तःकरणोपहित चैतन्य अधिष्ठान है। अतः 
रज्जुका तत्त्वज्ञान इन दोनोंका निवतेक है 

मिथ्याभूत सर्पादिका अधिष्ठान रज्ज्वादि-उपहित चेतन्य ही 
है, अचेतन रज्जु नहीं है, क्योंकि रज्जु आदि भी सर्पादिके समान 
कल्पित हैः। - एक कल्पितःवस्तु-कल्मित-वस्त्वन्तरका अधिष्ठान नहीं 
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अतः रज्ज्वादि-उपहित चैतन्य सर्पादिका अधिष्ठान है, 
द रज्जु आदि नहीं । रञ्जुविशिष् चेतन्यको अधिष्ठान स्वीकार 
करें तो रज्जु और चैतन्य दोनों अधिष्ठान होगा। परन्तु रज्जुमें 
अधिष्ठानत्व बाधित है । अतः रज्जुसे उपहित चैतन्य ही अधिष्ठान 
है, रज्जुविशिष्ट चैतन्य नहीं । तथा सर्पादिके क भी साक्षी 
चैतन्य ही अधिष्ठान है । इस प्रकार सवंत्र भ्रमस्थलमें विषय एवं 
विषयज्ञानके उपाधिमेदसे अधिष्ठानका भी भेद है, एक अधिष्ठान, 
नहीं है । विशेषरूपसे रज्जुका अज्ञान जैसे अविद्यामें क्षोभोत्यादन: 
द्वारा सर्पादि एवं उनके ज्ञानका कारण होता है, उसी प्रकार विशेष- 
खूपसे रज्जु एवं रज्जुज्ञान दोनोंकी निवृत्तिका कारण होता है। ज्र 


आक्षेप एवं समाधान 


आक्षेप- -रज्जुके ज्ञानसे सपं निवृत्त नहीं होगा । 
रज्ज्वादि ज्ञानसे सपंकी निवृत्ति नहीं होगी । मिथ्या'चस्तुका 
जो अधिष्ठान है, उस अधिष्ठानके ज्ञानसे मिथ्या 'वस्तुकी निवृत्ति 
होती है; यह अद्वेत वेदान्तका सिद्धान्त्‌' है । पहिले कहा गया कि 
मिथ्याभूत सर्पादिका रज्ज्वादिसे उपहित चैतन्य ही अधिष्ठान है, 
रज्जु अधिष्ठान नहीं है । अतः रज्ज्वादिके ज्ञानसे सपेकी निवृत्ति 
नहीं होगी । ५ 
रज्जुका शान ही सर्पादिके अधिष्ठानका ज्ञान है. हल 
'उत्तर--रज्ज्वादि जड-पदार्थविषयक ज्ञान अन्तःकरणको 
चृत्तिरूप ही है। वृत्तिका प्रयोजन आवरण भङ्ग करना है। 
यह आवरण अज्ञानकी शक्ति है। अतः आवरणका आश्रय जड नहीं 
है, किन्तु जड रज्जुका अधिष्ठान चेतन है, चेतन अधिष्ठानके अ श्रित्त 
अज्ञानकी शक्तिरूप आवरण रहता है । इसलिये रज्ज्वादि विषया- 
काराकोरित अंन्तःकरणकी वृत्तिसे रज्ज्वादि-अवच्छिन्न म्वेतनका ` 


>> जश्न सिवत तो जाता है। “सर्पाभावात 


RE Repro 7 का हैः। - एक्र कल्पितऽवस्तुःकल्पितःचस्त्त्रन्तरका अधिष्ठान नहीं 


ही.आवरण भङ्ग होता है । वृत्तिमें स्थित चिदाभास तो रज्जुमात्र- 
का प्रकाशक होता है। चेतन्यको स्वयंप्रकाश होनेसे उसके 
प्रकाशके लिये आभासकी आवश्यकता नहीं है । इस विषयका वर्णन 
विस्तारसे अन्यत्र इसी अंशमें करेंगे। इस प्रकार चिदाभास- 
विशिष्ट अन्तःकरणकी वृत्तिरूप जो ज्ञान है, उसमें वृत्तिख्प अंशसे 
चैतन्यनिष्ठ आवरण भङ्ग होता है, और चिदाभासरूपांशसे रज्जु- 
का प्रकाश होता है, यह दो प्रयोजन सिद्ध होता है । अतः वृत्तिज्ञान 
केवल जडात्मक रज्जुको ही विषय नहीं करता है, किन्तु अधिष्ठान 
चैतन्यसहित रज्जु, चिदाभाससहित वृत्तिका विषय होता दै। 
इसीलिये सिद्धान्त-ग्रन्थमें कहा है कि--'अन्तःकरणजन्य वृत्तिज्ञान 
अखण्ड ब्रह्मका विषय करता है।' इस प्रकार रज्जुके ज्ञानसे आव- 
रणभङ्ग होकर सर्पादिके अधिष्ठानं रञ्ज्वादिसे अवच्छिन्न चैतन्य 
स्वयं प्रकाशित होता है, इससे रज्जुका ज्ञान ही सर्पादिके अघि- 
ष्ठानका ज्ञान है । अतः रज्जुकेःज्ञानसे सपं निवृत्त हो जाता है, यह 
बात ठीक ही कही है। . 
- रज्जुके शानसे सपेका.. छान निक नहीं होगा-- 
पुनः आक्षेप 
आक्षेप-ऊपर कहे हुए प्रकारसे रज्जुज्ञान होनेपर सर्प 
निवृत्त हो जायगा, तथापि सपंका ज्ञान निवृत्त नहीं होगा। सर्पका 
अधिष्ठान रज्ज्ववच्छिन्न चेतन है, एवं सर्पज्चानका अधिष्ठान साक्षि- 
चैतन्य है। उक्त रीतिसे रज्जुके साक्षात्कारसे रज्ज्ववच्छिन्न चैतन्य- 
का ही भान होगा; साक्षिचेतन्यका भान नहीं होगा। अतः रज्जुका 
ज्ञान उत्पन्न होनेपर भी सर्पज्ञानके अधिष्ठान साक्षिचैतन्यका ज्ञान 
नहीं होगा । अधिष्ठानके अज्ञानसे उसमें आरोपित वस्तुकी निवृत्ति 
नहीं होती, किन्तु अधिष्ठानज्ञानसे आरोपित वस्तुको निवृत्ति होती 
है । अतः रज्जुके ज्ञानसे सर्पकी निवृत्ति नहीं होगी । 


समाधान- सर्पके अभावमें सपंज्ञानका भी अभाव होता है । 


काराकोरित अंन्तःकरणंकी ृत्तिसे रज्ज्वादिःअवच्छिन्न 'चेतनका ` 


कारणके लय होनेपर सपंज्ञान निवृत्त हो जाता है। “सर्पाभावात्‌ | 
सर्पज्ञानाभाव:” इस विषयमें कहना यह है कि विषयके अधीन 
ही ज्ञान होता है। उक्त रीतिसे रज्जुके साक्षात्कार होनेसे रज्ज्व- 
बच्छिन्न चैतन्यमे आरोपित सर्पलूप विषयकी निवृत्तिसे अपने 
विषयके अभावमें ज्ञान भी निवृत्त हो जाता है। 


साक्षिक्ञानके विना सर्पशान नहीं निदत्त दोगा 
यहद आक्षेप 


आश्षेप-अधिष्ठानज्ञानके विना उसमें आरोपित भ्रम केसे 
निवृत्त होगा । क्योंकि सर्पज्ञान भी कल्पित ही है। उसका अधिष्ठान 
साक्षिचैतन्य है। साक्षिचेत्य-ज्ञानके विना उसमें कल्पित सपंज्ञान 
निवृत्त नहीं होगा । प 
समाघान--साक्षिज्ञानके विना भी सर्पज्ञान निवृत्त होता है-- 
निवृत्ति दो प्रकारकी होती है । (१) आत्यन्तिक निवृत्ति (२) कार- 
णात्मना अवस्थितिरूप निवृत्ति ( कारणमें लयरूंप निवृत्ति ) । जेसे 
पटके लाम मा सहित दाह हो जानेका नाम आत्यन्तिक 
निवृत्ति है। चटके घ्वंससे मृद्भावापत्ति होनेपर लयरूप 
निवृत्ति है । अर्थात्‌ अपने कारणके साथ ही कार्यको निवृत्ति आत्यन्ति- 
की निवृत्ति है। समस्त कल्पित वस्तुओंका कारण उनके अधिष्ठान 
चैतन्यके आश्रित आवरक अज्ञान ही है । अतः अधिष्ठान चेतन्यके 
अपरोक्ष ज्ञानसे ही अज्ञान और अज्ञानसे आरोपित समस्त कायं 
निवृत्त हो जाता है। कार्यको कारणमें लयरूप निवृत्ति तो अधिष्ठान 
ज्ञानके विना भी होती है । सुषुप्ति तथा प्रलयमें अधिष्ठान ज्ञानके 
विना ही समस्त पदार्थोका लय अपने अज्ञानरूप कारणमें हो जाता 
है। तब सकल दृश्य पदार्थके लयका हेतु [हेतु त तत्तत्‌ भोगप्रद कर्मोका 
उपराम ही हो जाना है। इस प्रकार अधिष्ठान साक्षीके ज्ञान बिना 
भी सर्पज्ञान निवृत्त हो जाता है। उक्त प्रकारसे रज्जुके ज्ञानसे सप- 


“>>>: 
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की निवृत्ति होतो है» तदनन्तर सपंज्ञानका विषयीभूत सर्पाभाव ही 
सपज्ञानकी छयरूप निवृत्तिमे कारण होता है । 


सपक्षानाधिष्ठानभूत 


रज्जुशानफे समय 
साक्षीका भी भन होता है 


अथवा सर्प और सज्ञान दोनों रज्जुके ज्ञानसे निवृत्त होते है । - 


तथाहि रज्जुके सक्षात्‌के समय अन्तःकरण नेत्रके द्वारा बाहर निकल- 
कर रज्जुदेदामें प्राप्त होकर “तंत्समानाकार होता है । अतः रज्जु- 
साक्षात्‌-कालमें वृत्त्युपहित चैतन्य एवं रज्जु-उपहित चैतन्य दोनों 
एक हो जाता है। इनमें मेद नहीं होता। इसका कारण यह है कि 
स्वरूपसे चैतन्यमे कही मेद है नहीं, किन्तु मेद उपाधिके कारण 
होता.है । वृत्त्युपहित चेतन्य तथा रज्जु-उपहित चैतन्य इनमें भेद- 
का कारण वृत्ति ओर रज्जुरूप उपाधि ही है । जब वृत्ति एवं रज्जु 
यह दोनों; भिन्न-भिन्न देशमें.हों तब तो तदुपहित चैतन्यमें भेद सिद्ध 
होता है । यदि उपाधि एक देशमें. हो तो चैतन्यमें भेद नहीं होता । 
बेदान्त-परिभाषादि ग्रन्थोंमें प्रसिद्ध है कि विभिन्न देशस्थ उपाधिसे 
ही उपहित चेतन्यमें कल्पित भेद होता है। दोनों उपाधि एक देशमें 
होनेसे उपहित चैतन्य भी एक ही रहता है। उक्त रीतिसे रज्जु- 
,साक्षात्कारदशामें रज्जु-उपहित चैतन्य और वत्त्युपहित चैतन्य यह 
दोनों एक. होते हैं। उसमें साक्षिचेतन्य ही वृत्त्युपहित चैतन्य कहलाता 
है। वही साक्षिचेतन्य अन्तःकरणमें एवं तद्वृत्तिमें स्थित होकर 
भी असंग रूपसे दोनोंका भासक है । इसीलिये इसका नाम साक्षी 
है। इस प्रकार रज्जु-साक्षात्कारके समय साक्षिचैतन्य तथा रज्जु- 
उपहित चैतन्यमें अमेद सिद्ध होता है । अतः रज्जुके ज्ञानसे रज्जू- 
पहित चैतन्यका भी भान होता है । उक्त रीतिसे रज्जु-साक्षात्कार- 
के समय सर्पज्ञानके अधिष्ठानभूत साक्षीके भानसे उसमें कल्पित 
सपंज्ञान भी निवृत्त हो जाता है। 


सर्पज्ञानका अधिष्ठान साक्षी ही है: १११ 


:_ जिंपुटीभानके समय साक्षीका भान अवश्य होताहै _ . 

अथवा, कूटस्थदीपमें विद्यारण्यस्वामीने कहा है कि ' चिदाभास- 
सहित अन्तःकरणकी वृत्ति चक्षु आदि करणोंसे निकलकर घटादि 
विषयोंको प्रकाशित करता है । यहाँ घटादि विषय, चिदांभास- 
सहित वत्तिरूप ज्ञान तथा चिदाभाससहित अन्तःकरणख्प ज्ञाता 
इन तीनोंको साक्षी प्रकाशित करता है। अद्य * 

इसका अर्थ यह है कि 'अयं घटः इस ज्ञानमें आभाससहित 
अन्तःकरणकी वृत्तिसे घटमात्रका प्रकाश होता है। “घटमहं 
जानामि' इस ज्ञानमें 'अहं' शब्दका अथे है "ज्ञाता, घट है ज्ञेय और 
'जानामि' यह घटविषयक ज्ञान है। इन तीनों त्रिपुटीकी साक्षी 
प्रकाशित करता है। ज्ञाता, ज्ञान और ज्ञेय इन तीनोंका नाम 
त्रिपुटी है। उक्त रीतिसे सर्वत्र त्रिपुटीका प्रकाशक साक्षी ही होता 
है। यदि साक्षी स्वयं अज्ञात हो, तो साक्षीसे त्रिपुटीका ज्ञान केसे 
होगा । अतः त्रिपुटीके ज्ञानसे साक्षीका ज्ञान भी अवस्य होता है । 
इस साक्षीके ज्ञानसे सर्पज्चान निवृत्त हो जाता है । इस प्रकार सर्पादि 
मिथ्या विषय एवं उनके ज्ञान और भिन्न-भिन्न अधिष्ठानमें इतना 
ही शङ्का-समाघान है। 


मिथ्या सर्पादि एवं उनके शानका अधिष्ठान 
साक्षी दी है 


मिथ्या सपं और सपंके ज्ञानका पृथक्‌ अधिष्ठान नहीं है । दोनों- 

का अधिष्ठान एक ही है । सर्प एवं उसके ज्ञानका अधिष्ठान बाह्य 
रज्ज्ववच्छिन्त चेतन है, यह नहीं कह सकते है; क्योंकि जितने ज्ञान 
होते हैं, वह सभी प्रमाता अथवा साक्षीके आथित ही होते हैं यह 
नियम है।अतः बाह्य रज्ज्ववच्छिन्न चैतन्य सपंज्ञानका आश्रय नहीं 
हो सकता है। सपे एवं तद्विषयक भ्रमरूप ज्ञानका अधिष्ठान अन्त:- 
- करणोपहित साक्षिचेतत्य है यह स्वीकार करें तब तो शरीरके भीतर 


सर्पज्ञानका अधिष्ठान/साक्षी ही देः: ११४ 
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सम्भव नहीं है। तथा अन्तःकरणोपहित चेतन्यका भी सर्पाधिष्ठा- 
नत्व सम्भव नहीं, मिथ्या ` सपं एवं तत्‌-ज्ञान दोनोंका एकाधिष्ठान- 
त्वपक्ष असंगत प्रतीत होता है, तथापि वक्ष्यमाण रीतिसे अन्तःकरण 
वृत्त्युपहित चेतन्यको दोनोंका अधिषठानत्व सम्भव होनेमें कोई दोष 


नहीं है। 
चक्षुद्रारा रज्जुदेशमें प्रात अन्तःकरणका इदमाकार वृत्त्युपहित 
-चेतन्यके आश्रित जो अविद्या है, वह सर्पाकार एवं सर्पज्ञानाकारमें 
“परिणत होती है। वृत्त्युपहित चैतन्यमे स्थित अविद्याका तमो- 
गुणांश सर्पका उपादान कारण है, तथा उसीका सत्त्वांश सपंज्ञानका 
उपादान करण है। इस रोतिसे सपं और सपंज्ञान दोनोंका वृत्त्यु- 
पहित चैतन्य अधिष्ठान है । अन्तःकरणकी वृत्तिके बाह्यरज्जुदेशमें 
चैतन्य भी बाह्य हो है। अतः वही सपंका 
आश्रय है। जितना अन्तःकरणका स्वरूप है, उतना ही साक्षीका 
स्वरूप है। शरीरके अन्तरमें स्थित जो अन्तःकरण है, वही वृत्ति- 
ख्पसे परिणत है। अतः वृत्तिसे उपहित चैतन्य ही साक्षी है। साक्षी 
सपंज्ञानका आश्रय है। रज्जुके प्रत्यक्ष कालमें रज्जूपहित चेतन्य 
तथा वृत्त्युपहित चैतन्य एक होनेसे रज्जुके ज्ञानसे ही मिथ्या सपं और 
सर्पज्ञान दोनों निवृत्त हो जाते हैं। 
पक ही रज्जुमै नाना पुरुपोको भिन्न-भिन्न अम होता है 
इसलिये भी अमका अधिष्ठान साक्षिचेतन्य ही है 
एक ही रज्जुमें अनेक पुरुषोंको भिन्न-भिन्न न होता है-जेसे 
किसीको सर्प, किसीको दण्ड, माला, भूछिद्र आदि, अथवा सबको 


ना निता » 


सपज्ञानका अधिष्टानःसाक्षी:ही दै: ११६. 


सर्पका ही-भ्रम होता है। इनमें जिस व्यक्तिकोःरज्जु-साक्षात्कार 
होता है, उसीको वृत्त्यवच्छिन्न चैतन्यमें कल्पित अध्यासनिवृत्ति 


होती है । और जिसको रज्जुका साक्षात्कार नहीं होता उसका 


अध्यास निवृत्त नहीं होता है। अतः वृत्त्यवच्छिन्न चेतन ही 
समस्त कल्पित वस्तुका अधिष्ठान है। रज्ज्वादि विषयोपहित 
चैतन्य अधिष्ठान नहीं है । _ 
रज्जु-उपहित चैतन्यको सपं, दण्डादिका अधिष्ठान मानें तो 
भिन्न-भिन्न व्यक्तिको भिन्न-भिन्न खूपसे प्रतीति है वह सव एक 
व्यक्तिको प्रतीत होना चाहिये, किन्तु ऐसा प्रतीत नहीं होता 
है । अतः मिथ्या सर्पका अधिष्ठान वृत्त्युपहित चैतन्य है, इस 
मतमें यह दोष नहीं होता है । जिस पुरुषको वृत्त्युपहित चेतन्य- 
में जो वस्तु' कल्पित है वह वस्तु उसको प्रतीत होती है, 
अन्यको कल्पित अन्यको प्रतीत होती है यह नहीं कह सकते । 
इस प्रकार वाह्य भ्रमका विषय सर्पादि और-सर्पादि 
ज्ञानका वृत्त्युपहित साक्षिचेतन्य ही अधिष्ठान है । तथा स्वभमेँ 
उपलब्ध पदार्थ एवं उनके जानका अन्तःकरणोपहित 'साक्षि- 
देत अधिक देशी NS 
इस प्रकार “सदसद्िलक्षणानिवंचनीयाविद्यायाः परिणोम- 
अुतानिवरंचनीयसर्पादीनां : ख्या तिः-प्रती तिः:-प्रसिद्धि'-स्फुरणमं- 
भिवदनञ्चानिवंचनीयख्या तिरित्युच्यते?? । न 
`: मिथ्या जगतके आधांरःअधिष्ठान-विषयमे- | 
ˆ 5 प्रश्न--है स्वामिन्‌! प्रतीयमानं अपार मिथ्याभूतः जगतका 
आधार तथा अधिष्ठान क्या हैं? कृपया कहें । यह तत्त्वदृष्टिकां 
प्रश्‍न है । गर 
हीण 


११४ : चेदान्त-्तरवन्दिचार . 
सिथ्या जगतका आत्मा ही आधार और अधिष्ठान है 


उत्तर हे शिष्य ! तुम्हारे अपने स्वरूपके अज्ञान 
९ आत्माको ब्रह्मस्वरूप न जानने ) से तुमको यह मिथ्या जगत्‌ 
प्रतीत हो रहा है। अतः .तुम्हीं इस जगतृके आघार और 
अधिष्ठान हो । रज्जुके अज्ञानसे मिथ्याभूत सपे प्रतीत होता 
है। वहाँ मिथ्याभृत सर्पादिका रज्जु ही आघार और अधिष्ठान 
होता है । यद्यपि मुख्य सिद्धान्त द्वितीय पक्षमें मिथ्या सर्पादिका 
अधिष्ठान वृत्त्मुपहित चैतन्य है, तथा प्रथम पक्षमें रज्जूपहित 
चैतन्य अधिष्ठान कहा गया है । इन दोनों पक्षोंमेंसे किसोमे 
जड रञज्जुको अधिष्ठान नहीं कहा गया है, तथापि प्रथम पक्षमें 
चेतन्यनिष्ठ अधिष्ठान होनेसे रज्जु उपाधि है, अतः स्थूल दृष्टिसे 
रज्जु अधिष्ठान कहा गया है। जैसे मिथ्याभुत सर्पादिका आघार 
ओर अधिष्ठान रज्नु है, उसी प्रकार मिथ्या जगतका आघार 
एवं अधिष्ठान आत्मा ही है 1. 
आत्माका सामान्य. रूप आघार और विशेष रूप अधिष्ठान 
है। यहाँ यह इ्टान्त है-- 
जैसे रज्जुके दो रूप हैं--एक सामान्य, दूसरा विशेष । 
इनमें “इयम्‌? यह सामान्य रूप. है, “रज्जु” यह विशेष रूप है । 
“अयं सर्प? इस ्रान्तिदशामें मिथ्याभुत सपंसे तादात्म्यापन्न 
ख्पसे भान होनेवाला 'अयम्‌? यह सामान्य रूप है । एवं भ्रान्ति- 
दशार्मे जो रूप प्रतीक नहीं होता है, और जिस स्व॒रूपके 
अड. हित? Fr भ्रम निवृत्त हो जाता है वह रज्जु विशेष 
रूप है। 


०७०६४ ° सैलरादल, मरल खिचार 


हात्माके सामान्य-विद्ेष रूप : ३१५ 


इसी प्रकार आत्माके भी दो रूप हँ एक सामान्य, 


दुसरा विशेष । इनमें सद्र्प सामान्य रूप है और असंगत्व, 


कुटस्थत्व, नित्यत्व, शुद्धत्व और मुक्तत्वादि विशेष रूप हे । 
जेसे “स्थूलसूक्मशरीरसंघातो$स्ति'? यह कार्य-कारणसंघात 
श्रान्तिदशामॅ भी मिथ्या संघातसे अभिन्नतया सद्रूप प्रकाशित 
होता है । अतः सद्रूप आत्माका सामान्य रूप कहा जाता है। 
स्थूल-सुक्ष्म-कार्य-कारणके संघातरूपको भ्रान्तिके समय आत्माके 
नित्यत्व, असंगत्व, कूटस्थत्व आदि स्वरूपका भान नहीं होता 
है। आत्माके असंगत्वादि ख्पक्रे भान होनेपर तो शरीरादि 
संघातका भ्रम अत्यन्त निवृत्त हो जाता है । अतः असंगत्व, 
कूटस्थत्व, नित्यत्व, शुद्धत्व, अद्वितीयत्व, व्यापकस्वादि आत्माका ` 
विशेष रूप है । 
समस्त भ्रान्तिमे सामान्य रूप आधार हें, एवं विशेष रूप 
अधिष्ठान है, यह कहा जाता है । जंसे सर्पके आश्रय रज्जुका 
“इयम्‌? यह सामान्य रूप आधार है । तथा रज्जु यह विशेष 
रूप अधिष्ठान है। उसी प्रकार मिथ्या 'प्रपञ्चके आश्रयभूत 
आत्माका सामान्यात्मक सद्रूप प्रपञ्चा आधार है, तथा 
असंगत्वादि विशेष रूप अधिष्ठान है। यह आघार-अधिष्टठानका 
विभाग श्रीमत्‌ शंकर भगवत्‌-पादाचार्यके प्रशिष्य सर्वज्ञात्म मुनिने 
संक्षेपशारीरकमें प्रदर्शित किया हैं । 
मिथ्या जगतका द्रष्टा आत्मासे अन्य होना चाहिये--यह 


अञ्न दै। 
प्रश्त--हे स्वामिन्‌ ! मिथ्याभुत इस जगतका द्रष्टा कौन 
है ?-_आघाराधिष्ठानोभयात्मक' आत्मा ही इसका द्रष्टा नहीं हो 


न छू ५९ 
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सकता है ।-क्योंकि ऐसा देखा नहीं जाता है। समस्त जगतुके 
आघाराचिष्ठानख्पसे स्थित आत्मासे भिन्न कोई अन्य ही इसका 
दरष्टा होना चाहिये। जैसे सर्पादिके आघाराचिष्ठानभूत रज्ज्वादि- 
का द्रष्टा कोई अन्य ही होता है, उसी प्रकार इसका भी द्रष्टा 
अन्य. होना चाहिये; प्रत्यगांत्मासे अन्य द्रष्टा कौन है? यह 
बतलानेकी कृपा करें । 
'समाधान-:लोकमें जो मिथ्या वस्तु होती है वह सव अपने 
अचिष्ठानमे कल्पित होती है। अधिष्ठान दो प्रकारका होता हे, 
-एक चेतनात्मक, दुसरा जडात्मक । जिसका अधिष्ठान जड 
होता है उसका द्रष्टा अधिष्ठानसे अन्य होता है। और जिसका 
अधिष्ठान चेतन होता है, वह चेतन अधिष्ठान अपनेमें आरोपित 
वस्तुका स्वयं द्रष्टा होता है, अन्य नहीं । जैसे स्वप्न-प्रपश्नका 
अधिष्ठान साक्षिचेतन्य है वही उसका द्रष्टा भी है। इसी प्रकार 
इस जाग्रत्‌ ( स्थूल ) जगत्‌का आत्मा ही अधिष्ठान है एवं 
वही उसका. द्रष्टा भी है। स्थूल इसे रज्ज्वादिको सर्पादिका 
अधिष्ठान स्वीकार करके मन्दाधिकारियोंके समाधानके लिये 
यह शङ्का-समाघान किया गया है । परमार्थतः अद्वेत-सिद्धान्तमे 
सर्पादि:अध्यासका अधिष्ठान साक्षिचेतन्य ही है, तथा वही द्रष्टा 
हे । अतः कल्पित समस्त दृश्य प्रपञ्चछ्प - कोटि ब्रह्माण्डका 
द्रष्टा अधिष्ठानभूत आत्मा ही है। इस. पक्षमें कोई शङ्का- 
_ समाघानका प्रसंग ही. नहीं होता है। .. 
मिथ्या संसारकी निवृत्तिकी इच्छा होना उचित नहीं 
हे सोम्य ! इस प्रकारका मिथ्याभूत संसार-दुःख तुममें 
आंन्तिसे प्रतीत हो रहा है। - 


| डे ?--आधाराधिष्ठानोभयात्मक आत्मा हो इसका द्रष्टा नहीं हो / 


: “अतः मिथ्या संसार-दुः्खकी निवृत्तिकी इच्छा करना युक्त 
नहीं है । इसमें एक दृष्टान्त सुनो । यदि कोई मान्त्रिक--जाद्गर 
अपने मन्त्रके वळसे किसीको मिथ्या शत्रु दिखावे तो उस शत्रुके 
विनाझके लिये कोई प्रयत्न नहीं करता, उसी प्रकार 'मिंथ्याभूत 
संसारकी निवृत्तिको इच्छा करना भी युक्त नहीं है। भगवान्‌ 
गौडपादने अपने माण्ड्क्यकारिका-प्रन्थमें कदा भी है कि 

प्रपक्षो यदि विद्येत निवतेत न संशयः! २ 
. मायामाञ्रमिद॑ डेतमद्वेतं परमार्थतः 
. - तथा वाराहोपनिषद्मे भी कहा है-- 
अन्ञानमेव न कुतो जगतः प्रसङ्गो र 
जीवेशदेशिकविकल्पकथातिदूरे । 
पकान्तनिमेळचिदेकरसखरूपं 
ब्रेच केवलमहं प ॥ 
मिथ्या संसार भी दुःखका हेतु है, अतः इसकी निद॒त्तिका 
उपाय होना चाहिये-यह प्रदन है । 
प्रश्न-हे स्वामित्त्‌ ! आपने कहा कि स्वप्नवत्‌ मिथ्या ही 
संसार तुममें प्रतीत होता है, परमार्थमें सद्रूप नहीं है, यह 
वात सत्य है। तथापि मिथ्या अथवा रूपान्तरसे जनत-मरणादि- 
रूप संसारका मुझमें भान न हो, ऐसे उपायका कृपया उपदेश 
करें। आपने यह भी कहा कि मिथ्याभूत संसारकी निवृत्तिकें 
साधनका तुमको अन्वेषण नहीं करना चाहिये । यह बात आपने 
सत्य कही । तथापि मिथ्या पदार्थ यदि दुःखका हेतु है, तो 
साधनोसे उसको अवश्य दूर करना चाहिये । जैसे किसीको 
प्रतिदिन दुःस्वप्न होता हो तो, वह दुःस्वभ मिथ्या होनेपर भी 
जपः ` पादश्रक्षालन, रुद्राभिषेक आदि उपायोद्वारा उसकी: 
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निवृत्ति को जाती है । वेसे ही मिथ्याभूत भी यह संसार जन्म- 
मरणांदि अनन्त दुःखका हेतु है, अतः इसकी निवृत्तिका उपाय 
कृपया अवश्य बताये । 
उत्तर-हे शिष्य ! दुःखरूप जगत्को अत्यन्त निवृत्तिके 
लिये पुछा हुआ उपाय तो पहिले ही कह दिया था। अद्धा- 
भक्तिपुवंक उसमें दृढ़ निश्चय करो । निश्चय होनेपर दुःखरूप 
जगत्‌ अणुमात्र भी तुममें नहीं दीखेगा । हे सोम्य ! अद्वितीय 
असंग चिन्मात्रस्वझ्प आत्माके अपरिजानसे हो दुःखरूप जगत्‌ 
तुमको भान हो रहा है । यह दुः्खरूप जगत्‌ तुम्हारे आत्म- 
स्वरूपके जानसे ही निवृत्त होगा । जो वस्तु जिसके अज्ञानसे 
आन होती है बह वस्तु उसके ज्ञानसे ही निवृत्त होती है यह 
नियम है । जैसे रज्जुके अज्ञानसे प्रतीत होनेवाला सपं :रज्नु- 
रेवेयम्‌ “यह रज्जु ही है? इस जानमात्रसे ही निवृत्त होता है। 
वैसे ही आत्माके अजानसे प्रतीयमान जगत्‌ भी आत्मतत्त्व 
साक्षात्कारमात्रसे ही निवृत्त होता है। 
ज्ञान ही अज्ञानका विनाशक होता है कर्म-उपासना नहीँ 
.. -है सोम्य ! इस जगतुका उपादान कारण अजान है। इस 
अजानका विनाश होनेपर -अज्ञानका कार्य समस्त दृश्य जगत्‌ 
स्वयं नष्ट हो जाता है । उपादानका नाश होनेपर उसका कार्य 
नहीं रह सकता है । इस उपादान अज्ञानका नाश तो जानसे ही 
होता है, अन्य कर्सोपासनादिसे नाश नहीं होता । जैसे-- 
गृहान्तर्वर्ती अन्धकार केवल प्रकाशमात्रसे निवृत्त होता है, अन्य 
व्यापारसे दूर नहीं होता, वैसे-ही .अजानरुप घना अन्धकार 


ज्ञानरूप प्रचण्ड प्रकाशसे ही: निवृत्त होता है, अन्य किसी: 


जीव-म्रह्ममें भभेद-निरूपण.: ११९ 


साधनसे निवृत्त नहीं होता । हे सोम्य ! दवेतरूप जगत्‌ जिससे 
निःशेष निवृत्त होता है, वह उपाय ( साधन ) हमने उपदेश कर 
दिया । इसको मनमें घारण करके पुनःपुनः युक्तियोंसे विचार 
करो । फिर भी यदि कुछ संशय हो तो यथेच्छ प्रश्‍न करो । 


पूर्वोपद्ष्ट विंपयमें आक्षेप-समाधान 
जीव-त्रह्ममें अमेद-निरूपण . 
जीव-बह्मके अभेदर्म तत्वरणिका प्रदन--शुरूपद्ष्ट विषयका 
संक्षेपले अनुवाद करके अपनी शाङ्ा-कथन-- 
हे स्वामिन्‌ ! आपने कहा कि जगतका कारण अज्ञान है । 
अज्ञानसे उत्पन्न जगतका जानसे ही नाश होता है, यह उपदेश 
सत्य है। परन्तु जगत्‌ मिथ्या है, जीव आनन्दरूप है, अतः 
जोवसे ब्रह्म भिन्न नहीं है, इस आपके उपदिष्ट विषयमे 'जग- 
न्मिथ्या और जीव आनन्दरूप है” यह तो समझ रहा हूँ, किन्तु 
जीव ग्रह्मसे अभिन्न है यह अंश मुझे निश्चय नहीं होता है; इन 
दोनोंका भेद ही मेरे मनमें प्रतीत होता है, यह तत्त्वहष्टिका 
प्रश्‍न है। 
श्रुतिम अनेक प्रकारके कमे और उपासनाका वर्णन है, इस 
कमे-उपासनाके चळसे जीव-प्रह्मके भेदकी शाङ्का-- 
हे स्वामिन्‌ ! मुझे अन्य भी शङ्का होती है। श्रुतिमें ही 
जीव-्रह्मका भेद प्रतिपादन किया गया है। यथा 
` “द्वा सुपर्णा सयुजा सखाया समानं वृक्ष परिषखजाते । 
_ तयोरन्यः पिप्पलं सातरपनदतस्य नार ५ 
कः नही १ दै मु० ) 
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“यह शरुतिः है.॥:: इसकाः अर्थःयह है कि बुद्धिह्प एक वृक्षमें 
दो पक्षी रहते हँ । उन दोनोंका समान स्वभाव है।: उनमें एक 
कर्मफलका भोक्ता :है, दूसरा शुद्ध भोगरहित असंग होता हुआ 
भी कर्मफ़ल-मोक्ताको. प्रकाशित करता हे । इस श्रुतिमें भोक्ता 
जीव एवं दूसरा प्रकाशक परमात्मा प्रतीत .होता है । इस 
थुतिसे जीव तथां ब्रह्ममॅ भेद प्रतिपादन कियो गया है, अतः 
दोनोंमें ऐक्य नहीं बन सकता है। ' ` 


दूसरी :वात यह-क्ि वेदमें त्ताना प्रकारके कर्म एवं उपासना- 


का जगह-जगह वर्णन है। यदि जीव और ब्रह्मा एकत्व 
स्वीकार करें : तो सब निरर्थक हो जाते हैं। और भी बात है 
कि जीव और ब्रह्मके एकत्व-स्वीकारमॅ क्या ब्रह्मम जीवका 
अन्तर्भाव होता है, किंवा जीवमे ब्रह्मस्वरूपका अन्तर्भाव होता 
है । यह दोनों वातं सम्भव नहीं होतीं । यदि ब्रह्ममें जीवस्वरूप- 
का" अन्तर्भाव मानें. तो जीवको ब्रह्मरूप होनेसे कर्म और 
उपासनामे अधिकारके अभावका प्रसंग होगा, अतः कर्मो- 
पासनादि निरर्थक सिद्ध होंगे । और यदि जीवमें ब्रह्मस्वरूपका 
अन्तर्भाव स्वीकार करें तो जीवभावापन्न होनेसे ब्रह्ममॅ उपा- 
स्यत्वका अभाव होगा । इस प्रकार उपासनावाक्य निष्फल ही 
सिद्ध होंगे। और कर्मफल देनेवाले ईशवरके अभावमें कर्मानुष्ठान 
भी व्यर्थ ही होगा । “कर्मातिरिक्त ईश्वरो नास्ति, स्वतन्त्र 
कर्मेव फलं ददाति” 'कमंसे अतिरिक्त ईश्वरः नहीं है, कम ही 
स्वतन्त्र फल देता है!, यह.मीमांसकोकी . उक्ति भी ठीक नहीं 
प्रतीत होती, क्योक्रि कम स्वयं जड हैः।, जड कर्में फलदातृत्व- 
सामथ्यं ही नहीं है । अतः सर्वज ईश्वरसे ही कमंफलको सिद्धि 
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होती है यही कहना चाहिये। इसीछिये जीवात्मा “और पर- 
मात्मामेँ ऐक्य नहीं वन सकता । यह प्रमाणगत संशय है। 
“खरूपभेदसे जीव-त्रह्ममे ऐक्य असंगत है `. 
उक्त शङ्काका समाधान 
` आकाशके समान चंतन्यमें भी चार भेद हैं--हे सोम्य ! 
तुम्हारे संदेहका निवतंक विचाररूप उपदेश सुनो--जैसे एकं 
आकाशका घटाकाश, जलाकाश, मेघाकाश और महाकाश-- 
यह चार भेद है । वैसे ही एक चेतन्यका भी चार भेद है । 
कूटस्थ, जीव, ईश्वर और ब्रह्म विचारपूर्वक इन चारोंके 
स्वरूपका सम्यक्‌ जान होनेसे तुम्हारा संदेह स्वतःनष्ट हो जायगा। 
अतः मेरेद्वारा कहा हुआ इन चारोंका स्वरूप निश्चय करो । 
इसके जञानसे निःसंशय जानोदयद्वारा तुम्हारा जत्मादि निःशेष 
दुःख निवृत्त हो जायगा । 
चतुर्विध आकाशका वर्णन 
घटाकाश--जलपूरित घटमें जितना आकाश जलको 
अवकाश देता है उतने आकाशका नाम घटाकाश है। 
जलपूरित घट कूं जु दे, जितनो नम अवकास । 
युक्तिनिपुन पंडित कहे, ताइ घट आकास ॥ 
जलाकाश-जलपुर्ण घटम नक्षत्रादिसहित, आकाशका 
प्रतिबिम्ब, तस्रतिबिम्यसहित घटाकाश--मिले-जुले दोनों 
आकाशका नाम जलाकाश है । 
जलपूरित घट में जु एुनि, है नभको आमास । 
घटाकासयुत बिज्ञजन, भाखत जलआकास ॥ 


| 4 - ` इसमें कोई प्रश्‍न करे कि आकाशका प्रतिबिम्ब नहीं होता, 
किन्तु केवल नक्षत्रादिका ही प्रतिविम्ब है, क्योकि अख्पं 
आकाशका प्रतिबिम्ब होना सम्भव नहीं है, रूपवानुका ही 
प्रतिबिम्ब होता है अतः आकाशका प्रतिबिम्ब नहीं है, तो यह 
| प्रश्‍न ठीक नहीं है । यदि जलमेँ आकाशका प्रतिविम्व स्वीकार 
न करें तो गोष्पदपरिमाण जलमें महागजादिपरिमाण-गम्भीर- 
ताकी प्रतीति नहीं होनी चाहिये । किन्तु गम्भीरताकी प्रतीति 
होती है, अतः आकाशका प्रतिविम्ब स्वीकार करना चाहिये । 
नीछूपका प्रतिविम्ब होता ही नहीं यह भी नहीं कहना चाहिये। 
नीख्प शब्दकी भी प्रतिध्वनि देखी ही जाती है । ध्वनि शब्दका 
प्रतिबिम्ब ही है । अतः नीरूप आकाशका भी प्रतिविम्ब कहना 
ठीक ही है। 

[अथवा, गुण गुणके आश्रित नहीं टिकता किन्तु द्रव्यमें ही 
गुण होता है, यह नियम है । अतः गुणभुत नील-पीतादि .वर्ण 
नीरूप ही हैं तथापि स्वच्छ दर्पणमें प्रतिविम्ब देखा ही जाता 
है। एवं नीरूप आकाश और चेतन्यका भी प्रतिविम्ब कहा 
गया है।] 

सेघाकाश-मेघ--वादलको अवकाश देनेवाला जितना 
आकाश और मेघस्थ जळमें प्रतिबिम्बित आकाश मिले हुए 
दोनों आकाशका नाम मेघाकाश है । इसमें कोई शङ्का करे कि 
मेधं तो आकाशमें है । उस मेघके जलमें आकाशका प्रतिविम्ब 
है, इसमें क्या प्रमाण है? उत्तर यद्यपि मेघके जळमें आकारा- 

| का प्रतिबिम्ब प्रत्यक्ष नहीं दीखता है, तथापि अतुमानसे प्रतीत 
होता है । : जैसे सेघसे जल वरसता है, यह देखकर मेघमें जल 


चेतन्यके चार .मकाोका, वर्णन : १२% 


है यह अनुमान .होता है, तथा मेघस्थ जल. ,आकाशका प्रति- 
बिम्ब-विशिष्ट है “स्वच्छद्रव्यत्वात्‌, दर्पणादिवत्‌” . इस अनुमानसे 
मेघस्थ जलमें. आकाशका प्रतिविम्बानुमान सिद्ध होता है । यदि 
जल है तो जल आकाशके - प्रतिबिम्बके विना नहीं होता यह 
नियम है। इस प्रकार मेघस्थ जळमें : आकाशका प्रतिबिम्ब है 
यह सिद्ध हो जाता है । , 

जो मेघहि अवकासं दे, पुनि तॉमें आभास । 

तिन दोन कूं कहत हें, बुधजन मेघाकास ॥ 

महाकाश--ब्रह्माण्डके वाहर एवं भीतर व्याप्त एकरूपसे 
वर्तमान आकाशको विद्वानु लोग महाकाद कहते हैं । 

चेतन्यके चार प्रकारोंका वर्णन 

हे सोम्य ! चतुविध आकाशका लक्षण कहा। अब, चतुविध 
चैतन्यका लक्षण सुनो । जिसके श्रवणमात्रसे विचारका महाफल 
ब्रह्मजान प्राप्त होता है। ` 

[ किसी-किसी अद्वैत-ग्रन्थमें जीव, ईश और ब्रह्म यह 
चित्‌की तीन प्रकारकी प्रक्रिया स्वीकार की गयी है। अनादि- 
पदार्थषट्कनिरूपणमें तीन प्रकारका ही चैतन्य कहा है । कूटस्थ 
न स्वीकार करनेसे कोई दोष नहीं आता है। कूटस्थ और 
ब्रहमें नाममात्रसे अन्य भेद नहीं है । विद्यारण्यमुनिकृतः 
हृग्हृव्यविवेक नामक ग्रत्थमें कूटस्थको पारमाथिक जीव कहा 
है । एवं जाग्रत्कालिक अन्तःकरणमें प्रतित्रिम्वको व्यावहारिक 
जीव और स्वप्नद्र्टाको प्रातिभासिक जीव निरूपण किया है ) 
इस प्रकार कृटस्थको जीव कोटिमें अन्तर्भावित किया है.।:] 
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कृटस्थका वर्णेन बुद्धिं अथवा व्यष्टिं अज्ञोनके अधिष्ठान- 
भुत चैतन्यका नाम कृटस्थः है । जिनके भेतंमे बुद्धिविशिष् चेतन 
जीव है, उनके मतमें बुंद्धिकं' अधिष्ठानको . कूटस्थ कहते हैं । 
और जिनके मतमें. व्यष्टिअँज्चानविशिष्ठ चेतन जीव है, उनके 
अतम व्यष्टि-अज्ञानंका अधिष्ठान-कूटस्थ है । ` ¦ 


यहाँ यह सिद्धान्तः है किःजीववोधक जो विशेषण है उसके 
अधिष्ठानका.नाम कूटस्थ है । यह कूटस्थ उत्पत्त्यादिसे रहित 
है। इसका यह अभिप्रायं है कि ब्रह्मसे भिन्न जसे आभास 
उत्पन्न होता है, वैसे कूटस्थ उत्पन्न नहीं होता, किन्तु ब्रह्मस्वरूप 
ही है । जैसे घटाकाश महाकाशसे भिन्न नहीं है किन्तु महाकाश 
ही है । यह कूटस्थ आत्मा-शब्दका लक्ष्याथ हं । कूटस्थको हो 
प्रत्यग, निजस्वरूप तम्रा जीव, साक्षी: इन शब्दोंसे व्यपदेश 
किया गया है । कूटस्थ ही घटाकाशस्थानीय- है । 


जीवक्रा स्वरूप-चणन 


बुद्धिमें प्रतिबिम्बित चैतन्य जीव हैं।' जीवका स्वल्प-- 
अनन्तकोटि काम-कर्मकी वासनासे वासित बुद्धिम प्रतिफलित 
चैतन्यके प्रतिविम्बको विद्वान्‌ 'लोग जीव कहते हैं। केवल 
प्रतिविम्वमात्रको जीव नहीं "कहते हैं। किन्तु जैसे घटाकाश- 
सहित आकाशके प्रतिविम्वको जलाकाश कहते हैं, इसी प्रकार 
कृटस्थसहित चिदाभासको जीव कहते हैं। अतः बुद्धिस्थ चिदा- 
भास और वुद्धिका अंधिष्ठान चैतन्य यह दोनों मिलकर जोव 
कहा जाता है। - न 


था 


| 
| 


[यहाँ चिदाभास इब्द्रसे बुद्धिसहिदःचिदामास ग्रहण करना 
चाहिये । तथा अन्तःकरण अथवा अविद्या एवं अविद्यामेँ स्थित 
चिदाभास और दोनोंका अधिष्ठान कूटस्थ चतन्य यहं तीनों 
मिलकर ही जीव कहा जाता हें। 

(१) केवल अन्तःकरणको जीव कहें तो घटादि जडको 
भी जीव कहना पड़ेगा । यदि कहें कि घटादि अस्वच्छ है अत 
जीव नहीं कह सकते, तो स्वच्छ दर्पणादिको जीवत्व प्राप्त 
होगा । यदि कहें, दर्पणादि वाह्य है अतः जीव नहीं कह सकते 
तो अन्तः-इन्द्रियॉको जीवापत्ति होगी; इच्दियोंकी अपेक्षा 
आन्तरत्वात्‌ अभ्तःकरणको ही जीव कहना न्याय है कहें तो 
उससे भी आन्तर अज्ञानको तदापत्ति-जीवापत्ति होगी । और 
भी बात है, जीवके चेतन होनेसे अन्त करणको जीवत्व नहीं 
हो सकता है। (२) केवल प्रतिविम्वको भी जीवत्व सम्मव 
नहीं होता, क्योंकि अन्तःकरण उपाधिके विना प्रतिबिम्ब नहीं 
हो सकता । ( ३) अधिष्ठान चेतनको जीवत्वोक्ति संगत नहीं 
होती, क्योंकि निविकारको बिकारात्म जीव कहना मुक्त नहीं 
है-। अतः अन्तःकरण एवं अन्त करणमें प्रतिफरित चुतन्याभास 

और इन दोनोंका अधिष्ठान कूटस्थ 'चेतन्य. -यह तीनों मिलकर 
ही जीव कहे जाते हैं, ऐसा विद्वान्‌ लोग.कहते हे । 
इसमें कूटस्थको संसार सम्भव नहीं, अतः जीव हो | 
है यह जानना चाहिये । 
त्यं यदधिष्ठानं . उिन्नदेह् यः पुनः 
तच्छाया उिन्गदेह्रा तत्संघो जीव उच्यते ॥-] 


३२६ : वेदान्त-तरव-विचार 
` आमासस्वरूपका विवेचन 
` पहिले बिम्बरूप कूटस्थसहित चिदाभास जीव कहा गया 
है। यहाँ यह प्रतीत होता है कि बुद्धिमें प्रतिफछिंत जो बिम्ब 
है वह कूटस्थका ही है बाह्य ब्रह्म चैतन्यका नहीं है । जिसका 
अतिबिम्व अन्यत्र प्रतीत होता है वह बिम्ब कहा जाता है। 
अकरणमें कूटस्थको बिम्ब अङ्गीकार किया है, अतः कृटस्थका 
ही प्रतिविम्ब जीव है यह प्रतीत होता हे । जैसे अत्यन्त रक्त 
जवाकुसुमादि उपाधिके ऊपर रखे हुए स्वच्छ स्फटिकमें जो 
रक्तिमा प्रतीत होती है वह रक्तिमा उस पुष्पकी ही है जिसके 
'ऊपर वह्‌ स्फटिक रखा हुआ है । इसी प्रकार कूटस्थके आश्रित 
जुद्धिमें कूटस्थका ही प्रकाश प्रतिफलित है। वह प्रतिफछित 
अकाश ही चिदाभास शब्दसे कहा गया है। अत्यन्त स्वच्छ 
स्फटिकके समान बुद्धि भी 'सत्त्व” गुणका कार्य होनेसे अत्यन्त 
ह | ही है । उसमें प्रतिफलित कूटस्थके प्रकाशका ही नाम 
प्रतिबिम्ब है । कूटस्थमे अधिष्ठित होनेसे बुद्धिमें कूटस्थका ही 
अतिविम्व जीव है । यह एक पक्ष दिखाया गया । 


- अथवा--बुद्धिमें ब्रह्म चंतन्यका प्रतिबिम्ब भी सम्भव है। ` 


जैसे घटान्तःस्थ जलमें बाह्य महाकाशका ही प्रतिबिम्ब होता 
है । घटके भीतर आकाशका प्रतिविम्ब नहीं होता । .क्योंकि 
'घटस्थ जलमेँ जितना विस्तार उपलब्ध होता है उतना विस्तार 
"घटके भीतरी आकाशम नहीं है। अतः घटस्थ जळमें उपलम्य- 
मान विस्तार वाह्य मद्दाकाशका ही प्रतिबिम्व कहना चाहिये । 
इस. प्रकार बुद्धिमें व्यापक ब्रंह्म चैतन्यका ही प्रतिबिम्ब हो 
-सकता है । " पक 


भाभासस्वरूपका विवेचन : १ | 
. व्यापक ब्रह्म चेतन्यका प्रतिबिम्ब नहीं हो सकता--इंस ` 


शङ्काका निराकरण आकाशके हष्टान्तसे ही हो गया। जेसे 
व्यापक आकाशका प्रतिविम्ब सम्भव होता है, उसी प्रकार 
व्यापक ब्रह्मका भी प्रतिबिम्ब सम्भव हैं। ख्पवान्‌ पदाथका 
ख्पविशिष्ट पदार्थान्तरमें ही प्रतिविम्ब होता है यह नियम भी 
नहीं है। नीरूप शब्दका नीरूप आकाशमेँ प्रतिबिम्व देखा ही 
जाता है, यह वात पहिले ही कही गयी है । अंतः व्यापक 


ब्रह्म चेतन्यका भी प्रतिविम्व सम्भव ही है । 

- इस प्रकार वुद्धिमैँ स्थित चिदाभास ओर वुद्धिका अघिष्ठान 
चेतन यह दोनों मिलकर जीव कहा जाता है । यह जीव “तमु? 
पदका वाच्यार्थ है। जीव अर्थात्‌ चिदाभासको छोड़कर शेष 
केवल कूटस्थ 'त्वम्‌' पदका लक्ष्यार्थ होता हे । एवं “अहम्‌ 


- शब्दका वाच्यार्थ जीव है तथा रक्षार्थ कूटस्थ है । 


चिदाभास ही पुण्य-पापका आश्रय है, कूटस्थ नहीं 

कूटस्थ एवं चिदाभास दोनों मिलकर जीव नामसे प्रसिद्ध 
हैं, तथापि व्यवहारमें कतृत्व-भोक्तृत्वादि सब धर्म चिदाभासके 
ही आश्रित रहते हैं। पुण्य-पाप एवं इनके फलभूत सुख- 
दुःखादिका अनुभव, लोकान्तर-गमनागमन यह सब व्यवहार 
चिदाभासविरिष्ट बुद्धि ही करती है, कूटस्थ नहीं । कूट नाम 
अयोघनविशेष ( लोहारके अहरन ) का है, उसके. समान 
निविकार जो स्थित रहे उसका नाम कूटस्थ है । अथवा मिथ्या- 


सुत बुद्धि एवं चिदाभासका नाम कूट है.। इनमें असंगरूपसे 
चेतन स्थित है, अतः शुद्ध चेतनका नामः कूटल्थ है 1 इसीलिये 


| | | १ 


१२८ : ढेकाल्््तस्व-विचार-:. - 


कूटस्थमेँ-कर्तृत्वादि नहीं है । किन्तु ज्रान्तिसे,चिदाभासका घर्म 
कूटस्थमेँ प्रतीव-होता है... - 
~ ~ एकदेशी विचार -करनेपरः - तो पुण्य-पाप; सुख-दुःख, 
लोकान्तर-फूमनागमनादि सब--बुद्धिमें ही हैं, चिदामासमें नहीं 
हैं।.बुद्धिमें . तादात्म्य होनेसे -आमभासमेँ - प्रतीत होते हैं। जेसे 
जलपुर्ण घटमें ऋजु-वक,-आना-जानाः आदि क्रिया घटके सम्बन्ध 
से आकाशम प्रतीतः होती है ।: स्वतः आकाशमेँ कोई क्रिया नहीं 
होती है । इसी प्रकार काम-कर्मात्मक जलसे पुरित. वुद्धिख्प घट 
पुण्य-पापादि.समस्त क्रियाके. आश्रय होता है । उसके सम्बन्धसे 
चिदाभास भी क्रियाके आश्रय. प्रतीत होता है। कूटस्थ तो 
सर्वविक्रियाणून्य ही. है। जैसे घटाकाश  जलपूणं घटमें रहनेपर 
भी. सर्वविकाररहित ही है उसी प्रकार कूटस्थ भी असंग ही 
है 1 अतः जीवमें प्रमुक्त समस्त घर्म चिदाभास और कूटस्थमें 
अजानसे प्रतीत होता है। इसी कारण कूटस्थ, बुद्धि एवं बुद्धिस्थ 
चिदाभासके समुदायका नामै जीव है। ` 

[(१:) जळगतःशैत्य ; जलमँ प्रतिविम्बित आदित्यादिको 
जैसे स्पर्श नहीं करता,-वैसे ही अन्तःकरणगत विकार भी अन्तः- 
करणम ` प्रतिविम्वित | की किसी प्रकार स्पशं नहीं 
करता है। यदि अन्तःकरणका विकार चिदाभासको ही स्पशं 
नहीं करता है, तव अन्तःकरणके अंधिष्ठानभुत कूटस्थको स्पर्श 
नहीं करता इंसमें- क्या कहना है । जेसे पृथिवीमें एवं पृथिवीके 
विकारमॅ जो विक्रिया है, वहं पृथिवी आदिके अधिष्ठानभुत 
आकाशको स्पदां नहीं. करती : उसी प्रकार अनात्मभूत अज्ञान 
एवं तत्कार्यं समस्त प्रपञ्च अपने अंधिष्ठानभुत चिद्रूप प्रत्यगात्माको 


चेतन स्थित है, अतः शुद्ध चेवनका नाम कुटस्थ है 1 इसीळियेः 


स्पर्श नहीं करते हैं । अज्ञानसे अनात्माके घमं कूटस्थमें प्रतीत 
होते हैं--यही भ्रान्ति है । 

(२ ) वस्तुतस्तु सुख-दुःखादि संसार बुद्धिमें भी सम्भव 
नहीं है । इस वातको भाष्यकारने गुहाधिकरणभाष्यमैं स्पष्ट 
कहा है । “इदं हि कतृ त्वं भोवतृत्वं च सत्त्वक्षेत्रञयोरितरेतर- 
स्वभावाविवेककृतं कल्प्यते । परमार्थतस्तु नान्यतरस्यापि 
सम्भवति; अचेतनत्वात्‌ सत्त्वस्य, अविकियत्वाच्च क्षेत्रज्ञस्य । 
अविद्याप्रत्युपस्थापितस्वभावत्वाच्च सत्त्वस्य सुतरां. न 
सम्भवति ।” (वृ० सु० १।२।१२) तथा च श्ुतिः-“यत्र वाऽस्य 
दिव स्यात्तत्रान्योऽत्यत्‌ पश्येत्‌ ।” ( वृ० ४।३।३१ ) इत्यादि 
श्रतियोंसे स्वप्नद्ृष्ट हस्ति आदि व्यवहारके समान अविद्याका 
विषय ही कतृंत्वादि व्यवहार दिखाया गया है । “यत्र त्वस्य 
सर्वमात्मैवाभत तत्‌ केन कं पश्येत्‌।” ( वृ० ४५1१५ ) 
इत्यादि श्रतिसे विवेकीके कर्तृत्वादि व्यवहारका अभाव ही 
दिखाया गया है। ३ 

(३) जैसे चन्द्रमा स्वतोनिविकार ही है, तथापि तिथि 
एवं पक्षोसे उसकी कलाओंमें वृद्धि और हास होता है तथा जैसे 
वृक्षके सदा एकरूप रहनेपर भी फछोके जन्मादि विकार होते 
रहते हँ । उसी प्रकार स्वयं निर्विकार भी कूटस्थ चिन्मात्र 
प्रत्यगात्मामे, कल्पित देहादिके ही जत्मादि षड्‌ विकाररूप 
परिणाम होते रहते हें । यदि कूटस्थ भी परिणामी हो तब तो 
वह जड हो जायगा। परिणाम-विकार-प्रकृतिके अन्यथा भावको 
कहते हैं । इसलिये कूटस्थको किसी प्रकारका विकार नहीं 
होता है ।] 


९-- 


५३० :घेदान्त-्तस्वनधिचार ` 
अक्षानमे प्रतिबिम्बित चेतन्यका नाम जीव है-- 

यदि पहिले कहे हुए जीवका स्वल्प स्वीकार करें तो 
'प्राजकी हानि होगी । जैसे सुषुप्तिके अभिमानीका नाम प्राज है । 
सुपुपतिमैँ, बुद्धका अभाव होनेसे बुद्धिस्थ चिदाभास भी सिद्ध नहीं 
होगा । ' इस स्थितिमेँ प्राजके स्वछ्पप्रतिपादक शाख निविषय 
होंगे । अतः प्रकारान्तरसे जोवस्वरूप निरूपण करते हैं। 
अजोनके एकदेशका नाम व्यष्टिं अजानं है तथा सम्पूर्ण अनानका 
चाम समष्टि अज्ञान हैं। इसमें अज्ञानके एकदेशमें प्रतिबिम्बित 
चिदाभास है, उस भज्रानांशका अधिष्ठानभुत कूटस्थ चैतन्य है-- 
इन दोनों मिले-नुलेका नाम जीव है। इस प्रकार जीवका 
_ स्वरूप-निरूपण करनेसे प्राजका अभाव नहीं होता, क्योंकि 
सुबुप्तिमें अज्ञान रहता ही.है। सुषुप्तिमें प्रतिविम्वविशिष्ट चैतन्य 
एवं अंजानांश है वह बुद्धिहपसें परिणामी होता है । बुद्धिम 
आ | प्रतिविम्ब है ही । इसी चिदाभासमुक्त बुद्धिम पुण्य- 
पापरूप संसार प्रतीत होता है। इसी अभिप्रायसे कहीं-कहीं 
बुद्धि जीवको उपाधि कहीं गयी है। विचार करनेपर जीवको 

भी उपाधि अज्ञान ही है । 

र ईश्वरस्वुरूपका वर्णन 
मायामै प्रतिबिम्बित - चिदाभास और मायाका अधिष्ठान 
चेतन्य--यह दोनों मिलकर -.ईश्वर कहे जाते हैं.। यह ईश्वर 
सेघाकाशके तुल्य है-1 ग्रही --अन्तर्यांमी भी है । सवके अन्तर 
स्थित होकर नियन्ता--प्रेरक होचेसे - अन्तर्यामी कहलाता है। 
यह इश्वर नित्य मुक्त है, स्वस्वरूपका आवरक अज्ञान इनको 
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नहीं है। “इसी लिये जत्म-मरणादि वन्ध भी नहीँ: रहता, इंसीसै 
ईश्वर नित्य मुक्त कहे जाते हैं। शुद्धसत्त्वप्रधान मायाकी उपाधि 
होनेसे सर्वज्ञ भी हें । अपने प्रतिबन्धकीभुत रज एवं तमको 
दवाकर स्वयं उनसे अनभिभुत जो सत्त्व है उसका नाम शुद्ध सत्त्व 
हैं। सत्त्वगुणसे ही जान उत्पन्न होता है। अतः सत्त्वगुण प्रकाश 
स्वभाववाला हे । एवंभुत सत्त्वगुणप्रधान मायामे प्रतिफलित 
चेतन्याभासरूप ईश्वरको स्व- अपने विषयमे या विषयान्तर- 
मॅ आवरण नहीं होता है। अतः ईश्वर नित्य मुक्त एवं सवज 

होता है । हौ 

[ ईरवरके स्वरूपको वहुत लोग अनेक प्रकारसे वर्णन 
करते हैं। ( १ ) योगमतवाले कहते हैं कि चैतन्यके समीप 
प्रकृतिका प्रेरक जीवसे विलक्षण पुरुष ईश्वर है । द 

“क्ळेशक्मविपाकाशयैरपरास्टएः पुरुपविशेष .ईइचरः ।? 

वह्‌ ईश्वर क्लेश, कर्म, तत्फलादिसे असंस्पृष्ट एवं जोवके 
समान असंग चिन्मात्र है। जीवको भी क्लेशादिका अभाव ही 
है, किन्तु अविवेकसे क्लेशादि प्रतीत होता है। 'जीवानामप्य- 
संगत्वात्‌ क्लेशादि न ह्यथापि वा? इत्यादि। यही जीव और 
ईक्वरमें भेद है। 

(२) स्यायमतानुसारी योगमतपर आक्षेप करके कहते 
हैं कि असंग ईरवरका नियामकत्व सम्भव नहीं होता, अतः 
ईश्वरके जान, इच्छा, प्रयत्न, धर्माधर्मादि गुण नित्य हँ, इसलिये 
जीवसे विलक्षण और भिन्न ही ईश्वर है। 

(३) हिरण्यगर्भोपासक कहते हैं कि यदि ईशवरमँ 
जानादि नित्य मानें वो सुष्टिकाळमें ईदवरमें जानादिकी उत्पत्ति- 
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प्रतिपादक 'सोऽकामयत' इत्यादि श्रुतियोंका विरोध होगा 
एवं सदा सृष्टिका प्रसंग भी होगा । अतः न्यायमत असंगत है। 
हिरण्यगर्भ ही ईश्वर है । इनको लिङ्गशरीर रहनेपर भी अविद्या; 
काम, कमंका अभाव ही है। अतः जीवसे विलक्षण है। 

(४) विराट्के उपासक कहते हैं कि स्थूल देहके विना 
केवल सुक्ममात्र शरीर कहीं अनुभूत नहीं होता, अतः विराट्‌ 
पुरुष ही ईश्वर है । 

(५) प्रजापतिके उपासकोंका कहना है कि प्रजा- 
कामनावाळा पाणिपादादियुक्त प्राकृत शरीरी स्वीकार करने- 
पर तो कुमि-कीट आदिको भी ईश्वरत्वप्रा्िका प्रसंग होगा । 
अतः हिरण्यगर्भोपासक तथा विराटू-उपासकका मत असंगत है । 
किन्तु चतुर्मुख ब्रह्मा ही ईश्वर है। 

(६) वेष्णवोंका कहना है कि विण्णुके नाभिकमलसे 
उत्पन्न होनेवाला ब्रह्माका भी कारणभूत विष्णु ईश्वर है 
ब्रह्म ईग्वर नहीं है। 

(७ ) शैवोंका कहना है कि शिवपादान्वेषणमे अशक्त 
विष्णु ईश्वर नहीं किन्तु शिव ईश्वर है। 

( ८ ) गणपतिके उपासकोंका कहना है कि त्रिपुरासुरपर 
विजयप्राप्तिके लिये शिवने भी गणपतिका आराधन किया है, 
अतः गणपति ईश्वर हे शिव नहीं । 

( ९ ) भेरव-मेरालादिके उपासकोंका कथन है कि मारण- 
मोहन-वशीकरण-स्तम्भनादि सिद्धिके हेतु साक्षात्‌ भैरवादि देव 
ही ईस्वर हैं, अन्य नहीं । 
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इस प्रकार अनेक मत अपनी-अपनी मतिके अनुसार 
परस्पर विलक्षण अन्योन्यविरुद्ध उपलब्ध होते हैं । किन्तु समस्त 
मतोंके अविरुद्ध श्रुतिप्रतिपादित, “मायां तु प्रकृति विद्धि 
सायिनं च सहेश्वरम्‌” ही इस ग्रन्यका अभिमत ईश्वर है। ] . 


जीव एवं ईइ्वरका अघिष्ठानभ्रुत शुद्ध चैतन्य है । वह 
चैतन्य सकल बन्ध-मोक्षादि भेदशून्य है, सदा एकरस स्वभाव- 
बानू है । बन्ध-मोक्षादि आभासांशमेँ ही है । आभासकी भान्तिसे 
अचिष्ठानमॅ प्रतीत होता है । अतः केवल आभासमें ही बन्ध- 
मोक्षादि व्यवहार है यह जानना चाहिये । ` 


उनमें भी इतना भेद है कि जिस आभासमें स्वरूपका 
आवरण है, उसीमें बन्ध है। जिसमें स्वरूपका आवरण नहीं 
है वह मुक्त है। जीवमें आवरण है अतः बन्ध है । जिस अविद्याके 
अंदामे प्रतिविस्वित चिदाभासको जीवत्व होता है, उस अविद्यामें 
आवरकत्व स्वभाव है । यद्यपि एक ही वस्तुका माया, अविद्या, 
अज्ञानादि नाम है, तथापि शुद्ध सत्त्वप्रधान होनेसे माया, एवं 
मलिन सत्त्वगुणप्रघान होनेसे अविद्या, अज्ञान इत्यादि व्यवहार 
होते हैं । रज-तमसे अभिभूत सत्त्वगुणको मलिन सत्त्व कहते हैं । 
रजोगुण एवं तमोगुणका आधिक्य होनेसे अविद्या अपनेमें 
प्रतिबिम्बित जीवस्वरूप चिदाभासांशको आवरण करती है। 
अतएव जीव वद्ध है, ईश्वर वद्ध नहीं है । सर्वाधिष्ठानभूत शुद्ध 
चैतन्यके- सहित मायामें प्रतिविम्बित चिदाभासकूप ईश्वर 
तत्पदका वाच्यार्थ है। केवल अधिष्ठानभुत शुद्धः चैतन्य तत्पदका 
लक्ष्यार्थ है । ईश्वर जगतुकी उत्पत्ति, पालन तथा संहार करता 
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है। इस शास्त्रोक्तिका अभिप्राय यह है कि अधिष्ठानभूत 
शुद्ध चैतन्य आकाशवत्‌ .असंगं है। मायामें प्रतिबिम्बित चिदा- 
मासांश जंगतुकी उत्पत्त्यादि करता हे । सर्वजत्वादि गुणसम्पन्न 
भी वही है। तथा उसी चिदाभासांशको भक्तानुग्रहकतृत्वादिख्प 
अनन्त ऐश्वर्य भो है । चैतन्य स्वरूप तो एकरस सर्वत्र सम 
है। उसमें सत्तास्फूतिप्रदत्वके विना अन्य ऐश्वर्यादि नहीं है। 
“सत्तास्फूतिप्रदत्वमू-स्थितिभानप्रवत्वम्‌” । 
« अहखरूपका वर्णन 
अन्तर बाहिर एकरस जो चेतन भरपूर । 
विश्च नमसम सो ब्रह्म [ह | नहिं नेरे नहिं दूर ॥ 
ब्रह्माण्डके वाहर-भीतर आकाशवत्‌ व्याप्त होकर वर्तमान 
अखण्ड परिपूर्ण चेतन्यका नाम ब्रह्म है । भाष्यमें कहा भी है-- 
“ब्रह्मशब्दस्य हि व्युत्पद्यमानस्य नित्यशुद्धत्वादयोऽर्थाः 
प्रतीयन्ते बृहते्धातो रर्थानुगमात्‌ । सर्वस्यात्मत्वाच्च, ब्रह्मास्ति- 


त्वप्रसिद्धिः 1” 'वृह घातुके अर्थातुसार ब्रह्म शन्दकी व्युत्पत्तिसे 
नित्य शुद्धत्वादि अर्योकी प्रतीति होती है । और सबकी आत्मा 


होनेसे ब्रह्मका अस्तित्व भी प्रसिद्ध है।' रत्नप्रभामें भी इसी 
अकार व्याख्यान है--“स चार्थो महत्त्वरूप इति व्याकरणा- 
निश्चीयते, 'वृहि वृद्धो' इति स्मरणात्‌ । साच वृद्धिनिर- 
वधिकमहत्त्वसिति, संकोचाभावात्‌ थुतावनन्तपदेन सह 
भ्रयोगाच्च ज्ञायते। अतो ब्रृहणाद्‌ ब्रह्मेति व्युत्पत्त्या देश- 
कालवस्तुकृतपरिच्छेदाभावख्पं नित्यत्वं प्रतीयते ।' इसका यह 
अर्थ है कि-- न 
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ब्रह्म शब्दका यह अर्थ महत्त्वरूप है, ऐसा व्याकरणसे निश्चय 
होता है । ब्रह्म शब्द 'वृहि वृद्धौ’ घातुसे व्युत्पन्न होता है । यह 
बृद्धि अवधिरहित महत्त्वरूप है, क्योंकि संकोचका अभाव है, 
और श्रुतिमें अनन्त शब्दके साथ 'ब्रह्म' शब्दका प्रयोग है । 
“'बृंहणात्‌ ब्रह्म” इस व्युत्पत्तिसे ब्रह्ममें देश, काल ओर वस्तु 
आदिसे अपरिच्छिन्नतारूप नित्यता प्रतीत होती है । सूतसंहिताके 
व्याख्यानमें भी कहा गया है कि “ब्रह्म सत्यज्ञानसुखादयं 
बृहधात्वर्थस्यानुगमात्‌ ।” तथाहि--'वृह वृहि वृद्धो’ इति घातु- 
वंद्धिमाचष्टे । ब्रह्म सत्य, जान, सुख और अद्वयस्वरूप है “वृहि? 
घातुके अर्थानुसार । “वृह बृहि? घातु वृद्धि कहता है । वह वृद्धि 
प्रतियोगिविश्षेष न होनेसे निरतिशय वृद्धि ही विवक्षित है.। अन्य 
बस्तु होनेसे वस्तुकृत परिच्छेदसे बृद्धिका निरतिशयत्व भङ्ग होता 
है, वस्तुके अभावमें वस्त्वन्तरक्ृत परिच्छेदरहित ही ब्रह्म शब्दका 
अर्थ होता है। यदि कहें कि प्रपञ्चलप वस्तु तो है हो, तो यह्‌ 
कहना ठीक नहीं है; क्योंकि दवेत-प्रपञ्च ग्रह्मस्वरूपमें अध्यस्त 
होनेसे प्रतीतिमात्र है, वस्तुतस्तु ब्रह्मस्वलूपसे अभिन्न ही है । 
इस प्रकार वस्तुपरिच्छेद-निराकरणसे देश-काळकृत परिच्छेद भी 
निरस्त हो गया, यह जानना चाहिये। देश-काळ भी कल्पित 
होनेसे वस्तुतः ब्रह्मस्वरूपसे पृथक्‌ नहीं हो सकता है। इस 
प्रकार समस्त हृदय द्वैत-प्रपञ्चका अधिष्ठान होनेसे एवं ज्ञानसे 
सवंप्रपञ्च वाधित होनेपर दिक्‌-कारू-वस्तुख्प त्रिविध परिच्छेद 
शून्य जो अद्वितीय ब्रह्म है वही सत्य है, वही इष्ट है। प 

वह ब्रह्म न दूर है न समीप है। जो वस्तु अपनेसे भिन्न 
अनात्मभुतः है, एवं दिक-काछादिरूप उपाधिसेः परिच्छिन्न, होती 
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है वही दूर या समीप होती है । यह ब्रह्म तो प्रत्यगात्मासें भिन्न 
नहीं है, . किन्तु सबका प्रत्यगात्मा है । देशादिरूप सर्वोपाधिशून्य 
है । इसी कारण दुर या समीप नहीं कहा जा सकता है । 

ब्रह्म शब्दका वाच्यार्थ सोपाधिक है, व्यापकत्वघमंविशिष्ट 
वस्तुका नाम ब्रह्म है। यह व्यापकता दो प्रकारको है, ` एक 
सापेक्ष ( सातिशय ), दूसरी निरपेक्ष ( निरतिशय )। जो वस्तु 
किसी. पदार्थको. अपेक्षासे व्यापक और किसी पदाथको अपेक्षासे 
व्यापक न हो वह आपेक्षिक-( सातिशय ) व्यापक कहलाती है । 
जैसे पृथिवी आदि अपने कार्यकी अपेक्षा माया व्यापक है, किन्तु 
चैतन्यकी अपेक्षा व्यापक नहीं है, पर व्याप्य-है । अतः मायामें 
आपेक्षिक व्यापकत्व है । जो वस्तु सर्वापेक्षासे व्यापक होती है, 
उसमें जो व्यापकत्ंव है वह निरपेक्ष व्यापकत्व कहा जाता है। 
यह निरपेक्ष व्यापकत्व चेतन्यमें है । “न तत्समश्चाम्यधिकश्च 
दृश्यते ।” इस श्रुतिसे ज्ञात होता है कि चेतन्यके समान या 
उससे अधिक कोई वस्तु व्यापक नहीं देखी जाती है। चेतन्यमें 


ही सर्वापेक्षा व्यापकत्व सुना जाता है, अतः चैतन्य निरपेक्ष 
व्यापक कहा जाता है 
यह दोनों प्रकारके व्यापकत्वविशिष्ट ब्रह्म शब्दका वाच्याथ 


है। मायाशबलित चेतन्यमे उभय प्रकारका व्यापकत्व है । 
विशिष्टमें निष्ठः विशेषणीभूत. जो मायांश है, उसमें आपेक्षिक 
व्यापकत्व है, विशेष्य॒भुत चेतन्यांशमें निरपेक्ष व्यापकत्व है । 
यद्यपि चैतन्यके एकदेशरमे माया होनेसे. मायाविशिष्ट चेतन्यको 
अपेक्षासे शुद्ध चैतन्यमेंः निरपेक्ष ; व्यापकता है, मायाविशिएमँ 
नहीं ।ः तथापि जो मायाविशिष्ट .चेतन्य,है वह परमाथं हृष्टिसे 
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जामास और कृटखका चणन?ः 


शुद्ध चैतन्यसे भिन्न नहीं है किन्तु शुद्ध चेतन्यस्वरूप ही है। 
अतः मायाविशिष्ट चैतन्यांशमें भी निरपेक्ष ही व्यापकता है। 


` इस प्रकार मायाविदिष्ट चैतन्य ही ब्रह्म शब्दका वाच्याथ कहा 


जाता है । और शुद्ध चैतन्य ब्रह्मका लक्षयार्थ हे । इसी कारण 
इदवर और ब्रह्म दोनोंका एक ही अर्थ प्रतीत होता है, भिन्न 
अर्थ नहीं है। तथापि यह विशेषता है कि--ब्रह्म शब्द 
स्वभावतः प्रायः ( बहुधा ) रुक्ष्यार्थका ही बोध कराता है। 
कहीं-कहीं वाच्यार्थका भी बोध कराता हे । और ईश्वर शब्द 
स्वभावतः प्रायः वाच्यार्थका ही बोध कराता है, कदाचित्‌ 
लक्ष्या थका भी वोध कराता है। इस प्रकारके भेद स्वीकार 
करके ही लक्ष्याथंका अवलम्ब लेकर ब्रह्म शब्दका भिन्न अथं 
निरूपण किया गया है । 

“दा सुपर्णा” इस थतिसे जीव और ब्रह्मका भेद प्रतीत 
होता है, अन्यथा कमोपासनाकी विधि व्यर्थ होगी-इस 
शाङ्काका समाधान 

चेतन्याभास भोक्ता है, कूटस्थ असंग एवं प्रकाशक है । 
चेतन्यके चार प्रकारके भेद कहे । इनमें जीवके स्वरूपान्तगंत 
मिथ्याभूत चिदाभासांश ही पुण्य-पापका कर्ता और इनके 
फलोंका भोक्ता भी है कूटस्थ भोक्ता नहीं है । वह असंग होनेसे 
आनन्दस्वरूप ही प्रकाशित है । शिष्यने जो कहा 'कि-- बुद्धि" 
रूप वृक्षमे जीव और ईश्वर दो पक्षी रहते हैं, उनमें जोव:कम- 
फलका-भोक्ता है, ईश्वर केवळ प्रकाशक है यह श्रुतिका अथ 
है।' इसपर कहना यह है कि इस ्रुतिमें जीव-ईस्वरका ग्रहण 
नहीं है, किन्तु आभास और कूटस्थका ग्रहण.है । आभास कम- 


ह मिड 
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फलभोक्ता है एवं कूटस्थ केवल प्रकाशक है, यह अर्थ जानता 


चाहिये-। 
प्रथम शङ्काका समाधान 
चेतन्याभास ही कर्म करता है और फलदाता भी वही है। 
शुद्ध चंतन्य -असंग . है । जोवस्वख्पान्तगंत चिच्छायारूप 
आमासाँश कर्मकर्ता है, - कम करते हुए आभासांशको ईश्वर- 
स्वरूपान्तगंत चिच्छायारूप आभासांश फल देता है। आभास 
ही कमं करता. है, आभास ही फळ देता है । इसका अर्थ यह हुआ 


कि जोवाभासांश -कमंकर्ता और फलभोक्ता है और ईव्वरनिष्ठ 
आभासांश फलदाता है । 


दोनों आभासांशमें अनुगत चेतन्यांशरमे कोई व्यापार 

( विक्रिया ) नहीं होतो है। जीवगत चंतन्यांदामे कर्मकतृंत्व 
तत्फळभोक्तृत्वरूप सम्बन्ध नहीं है और ईश्वरगत चैतन्यांशमें 
भी व| नहीं है । जो उस चेतन्यमें कतृत्व और 
फलदातृत्व वर्णन करते हैं वे अज है। क्योंकि दोनोंमें चैतन्य 
असंग एकरूप है।- चेतन्यमात्रमें भेदकी गन्ध भी नहीं है । जो 
जीवचेतन्यको ईश्वरचैतन्यसे तथा ईश्वरचैतन्यको जीवचैतन्यसे 
भिन्न मानता है, वह निन्दनीय होता है। तथा च श्रृतिः— 
“ब्रह्म तं परादाद्‌ योऽन्यत्रात्मनो ब्रह्म वेद, सर्व तं परादाद्‌ 
योऽन्यत्रात्मनः सबै वेद 1” “मृत्यो: स मृत्युमाप्नोति य इह 
नानेव पश्यति” “उदरमन्तरं कुरुते; अथ तस्य भयं भवति ।” 
उपयुक्त कथनसे जीव एवं ईश्वरका ऐक्य स्वीकार करनेमें 
अनुष्ठाताके अभावमें कर्मोपासनाका प्रतिपादक वेदभाग निरर्थक 
होगा--इस शङ्का . समाधान हो गया । जीव तथा ईश्वरमें 
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“महं महांसि कॉ 'उपेदेश' ब 


अनुगत चेतन्य भागमें अभेद है और आभासभागमे भेद है। दोनो 
प्रकारसे वेदभागोंका प्रामाण्य सिद्ध हो जाता है। न 


जोव-ब्रह्मके लक्ष्यार्थमे अभेद सम्भव है, अतः “उह ब्रह्म” 
यह जानो, यह गुरुका उपदेश है । हे शिष्य ! तुम्हारे किये हुए 
दो प्रश्‍नोंमें 'एक वृक्षमें दो पक्षी रहते हैं, उनमें एक भोक्ता है, 
दुसरा निरीह है, अतः जीव और ब्रह्ममें ऐक्य सम्भव नहीं है?- 
यह प्रथम प्रश्‍न है। उसका यह समाधान कहा कि एक वृक्षस्थ 
पक्षियोंमें एक कूटस्थ एवं दूसरा बुद्धिमें प्रतिफलित चिदाभास 
है, यह ग्रहण करना चाहिये, यहाँ जीव और परमात्माका ग्रहण. 
नहीं है। कूटस्थ और बुद्धिमें प्रतिफलित चिदाभास दोनों 
आपसमें घटाकाश और आकारको छायाके समान भिन्न हैं। 
. तुम्हारे किये हुए द्वितीय प्ररनके अनुसार न जीव कर्म- 

उपासना करता है ओर न ईश्वर उनका फलदाता है किन्तु 
दोनों चिदाभास ही हें । जीवगत चिदाभासांश कर्म-उपासना 
करता है और ईद्वरगत चिदाभासांश फल देता है । जीव तथा 
ईश्वरानुगत चैतन्य तो घटाकाश और महाकाशके समान भेद- 
शून्य हें । इस प्रकार जोव-ब्रह्मका ऐक्य सिद्ध होता है.। अतः 
“अहं ब्रह्मास्मि अपनेको जानो। इसमें 'अहं? शब्दका गर्थे 
कूटस्थ है, एवं 'ब्रह्म' शब्दका अर्थ महाकाशके समान रूक्ष्यार्थ- 
भूत शुद्ध चैतन्य है । “अहं? शब्द और 'ब्रह्मर शब्दके वाच्यार्थे 
ऐक्य सम्भव न होनेपर, भी लक्ष्याथंमॅ ऐक्य सिद्ध होता ही है। 
हे सोम्य ! जवतक “अह ब्रह्मास्मि यह हढ़तर अपरोक्ष साक्षात्कार 


नहीं होता, तबतक तुम्हारे डुःख-देन्य-भयादि नहीं छूट: संकेते: 
वळे 


शाभासकी सात अवस्थाएँ : १७१ 
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स्वस्वरूपसे भिन्न परमात्माका ज्ञान ही भंयादिका कारण होता 
है। “उदरमन्तरं कुरते, अथ तस्य भयं भवति” इत्यादि श्रुति 
इसमें प्रमाण है 1 अतः “अहं ब्रह्मास्मि यही अपनेको जानो । 
अहं ब्रह्मास्मि” यह शान किसको होता है! 

तत्वदृष्टिका. प्रश्‍न-हे स्वामिन्‌;! “अहं ब्रह्म! यह नान 
किसको होता है? कृपया. वर्णन करें। प्रश्नका तात्पय है कि 
“अहं ब्रह्म” जान क्या कूटस्थको होता-है या चिदाभासविशिष्ट 
बुद्धिको ? यदि कहें कि कूटस्थको, तब कूटस्थ विकारी हो 
जायगा । यदि चिदाभासविशिष्ट बुद्धिको कहें, तब बुद्धिमें उत्पन्न 
“हुं ब्रह्मास्मि यह ज्ञान अमरूप होगा । आपने पहिले कहा 
कि कूटस्थ और ब्रह्म यह दोनों एक हैं। आभास कल्पित 
होनेसे ब्रहासे भिन्न है। अतः ब्रह्मसे भिन्न चिदाभासको ब्रहम- 
स्वरूपका ज्ञान भ्रमरूप ही होगा । जैसे सपंसे विलक्षण रज्जुमें 
उत्पन्न होनेवाला सर्पज्ञान आन्तिरूप ही है, उसी प्रकार चिदा- 
भाससहित वुद्धिमें उत्पन्न होनेवाला “अहँ ब्रह्म! यह जान भी 
यथार्थ जान नहीं होगा, किन्तु अ्रमर्प ही होगा । 

“अहं ब्रह्म! इस जानको भ्रमजान स्वीकार करें, तो इससे 
मिथ्याभूत संसारको निवृत्ति नहीं होगी । यथार्थ जानसेही 
मिथ्याश्रमकी निवृत्ति देखी जाती है, जेसे कि रज्जु-तत्त्वका 
ज्ञान होनेसे सपंकी निवृत्ति होती है. । अतः साभास बुद्धिमें 
“अहं ब्रह्म' यह ज्ञान होता है कहना युक्त नहीं है। 

आमासकी सात अवस्थाओंका वर्णन 
.; हडत्तर--'अहं ब्रह्मः यह जान .आभासको ही होता है। 
® 
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झाभासकी सात अवस्था : १३१ 


हे सोम्य ! मेरेद्वारा कही हुई चिदाभासकी सप्तावस्था सुनो । 
इन अवस्थाओंमें चेतन कूटस्थको कोई अवस्था नहीं है । “अहँ 
ब्रह्म” यह ज्ञान भी इन्हीं सप्तावस्थाफी मध्यवर्ती पांचवीं -अवस्था- 


. के अन्तर्गत होता है । 


अवस्थाओंके नाम 
अज्ञानमावृतिः सम्यग्विक्षेपश्च॒ परोक्षधीः । 
अपरोक्षमतिः  शोकहतिस्वतिनिरळुच्या ॥ 

१. अज्ञान, २. आवृति--आवरण, ३. विक्षेप भ्रान्ति, 
४. परोक्ष जान, ५. अपरोक्ष जान, ६. शोकनाश--अनथं- 
निवृत्ति, ७. निरङ्कुशा तृप्ति--अतिहर्ष, निरतिशयानन्दपराप्ति । 

अज्ञान और आवरणका खरूप 

हे सोम्य ! 'अहं ब्रह्म न जाने”! इस व्यवहारका कारणः 
“अज्ञान? है । . ब्रह्म नास्ति, न भाति’ इस व्यवहारका.कारण 
"आवरण? है। आवरणसे दो प्रकारका व्यवहार होता है । क्योंकि 
अज्ञानकी दो शक्तियाँ हैं। उनमें एक शक्तिका नाम असत्त्वापादिका 
है `एवं दूसरीका नाम अभानापादिका । इन दोनों शक्तियोंका 
साधारण नाम आवरण है । “वस्तु तास्ति’ इस प्रतीतिको हेतु- 
भुता शक्तिका नाम असत्त्वापादिका है तथा 'वस्तु न भाति! इस 
प्रतीतिकी हेतुभूता शक्तिका नाम अभानापादिका है। इस प्रकार 
बरह्म नहीं है” इस व्यवहारकी कारण अज्ञानकी शक्ति असत्त्वा- 
पादिका ही है । “बरह्म न भाति? इस व्यवहारकी कारण अज्ञानको' 
शक्ति अभानापादिका है । इन शक्तियोंका नाम आवरण है । 

विक्षेपका स्वरूप 
विक्षेप-भआन्तिका स्वरूप-कूटस्थमे भासमान जन्मादि 


पट ट, धय्यधक ७४६६ डुनल-दन्य-भया।द नहा छुट” सकते. 
पवळे 
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संसारको भ्रान्ति कहा गया है । इसी संसारको शोक शब्दसे भी 
कहा गया है। 
“तत्र को सोहः कः शोक एकत्वमजुपश्यतः ॥” 
“तरति शोकमात्मबित्‌।” 
“भिद्यते हृद्यग्रन्थिदिछद्यन्ते . सचेसंशयाः । 
क्षीयन्ते चास्य कर्माणि तस्मिन्दष्टे परावरे ॥?” 
सत्तः परतर नान्यत्‌, किश्चिद्स्ति धत्तत्र्‍य ।? 
“न कठत्वं न कर्माणि लोकस्य सजति प्रसुः ।” 
“अश्ञानेनाड्तं ज्ञानं तेन सुह्यन्ति जन्तवः ॥” 
“बाखुदेवः स्मिति स महात्मा सुदुळ्भः ॥” _ 
इत्यादि श्रुति-स्मृतियाँ आत्मेकत्व-जानमात्रसे संसारका 
'निवत्यत्व कहती हुई संसारको भ्रममात्र बोधन कराती हैं। 
-आत्मस्वरूपसे अन्य रूपप्रतीति ही 'विक्षेप” है। | 
जन्ममरन गमनागमन, पुन्य-पाप सुख-खेद । 
निजखरूपमें भाल. हवे, .आंति वखानी वेद ॥ 

[ देह, इन्द्रियाँ, प्राण, मन, अहँकारादिका एवं जन्मादि 
और इनके विकारोंका प्रत्यक्‌ चैतन्य आत्मामे भान, तथा 
आत्माके घमं सत्य-जानोनन्दादिका अनात्मामे भान--इसंका 
नाम अध्यास है। इसीको भान्ति, विक्षेप औरं शोक भी कहा 

गया है। ] 
परोक्षापरोक्ष ज्ञानका स्वरूप 
ब्रह्म नास्ति’ इस अंसत्त्वापादक आवरणाँशका 'अस्ति ब्रह्म! 


स्सस्यज्ञानानन्तस्वरूप है! इस जानको “परीकी आन? कहते हैं 1 


आभासकी सात अवस्थाएँ : 


[ देश-काल-वस्तुसे जिसका अन्त (“परिच्छेद ) नहीं होता 
है, किन्तु सवे देश-काल और सवं वस्तुमें व्याप्यरूप -रहता है 
उसको अनन्त, विभु एवं भुमा कहते हैं । यहाँ अनन्त ब्रह्म इस 
उक्तिसे 'आनन्दं ब्रह्मः यह अर्थ अर्थात्‌ सिद्ध होता है। इसी 
अर्थको छान्दोग्यके .सप्तमाध्यायमें मर्हाष नारदके .लिये- भगवान्‌ 
सनत्कुमारने उपदेश किया है। “यो वे भूमा तत्सुखम्‌, नाल्पे 
सुखमस्ति, भ्रुमैव सुखम्‌, भूमा त्वेव विजिज्ञासितव्य इति, 
भुमानं भगवो विजिज्ञासे इति ॥” “यत्र नान्यत्‌ पश्यति नान्य- 
च्छुणोति नान्यद्विजानाति स भुमा ।. अथ यत्रान्यत्परयति, अन्य- 
च्छुणोति, अन्यद्विजानाति तदल्पम्‌ । यो वे भुमा तदमृतमथ यदल्पं 
तन्मत्य॑म्‌ ।” “स एव अधस्तात्‌ स उपरिष्टात्‌ स पश्चात्‌ स 
पुरस्तात्‌ स दक्षिणतः स उत्तरतः स एवेद 2 सर्वम्‌_।” यहाँ यह्‌ 
जानना चाहिये कि जो अनन्तरूप होता है. वही भुमा होता है, 
ओर जो भुमा है वही आनन्दरूप कहा जाता है। अतः अनन्त 
होनेसे ही ब्रह्मका आनन्दरूपत्व सिद्ध होता है। ] 
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यह परोक्ष ज्ञान “वास्ति ब्रह इस प्रतीतिका विरोधी हैं। . 
और “अह ब्रह्यास्मि यह संशयरहित 'अपरोक्ष ज्ञाने समस्त 
अविद्या एवं तत्कायंका विरोधी है । अतएव यह अपरोक्ष जान 
९ १ ).'अहू ब्रह्म न वेद” इस अज्ञानका, ( २ ) 'ब्रह्म नास्ति, न 
भाति' इस आवरणके दोनों अंशो--( असत्त्वापादक, अभाना- 
पादक ) का, (३ ) 'नाहं ब्रह्म” किन्तु पुण्यपापादिका कर्ता 
और उत्तका फलभोक्ता.मैं जीव हुँ--इस विक्षेप-< भ्रान्विर्प 
समस्त अविद्याके समुहका नादा कर देता है । . 


| 1 | है? इस जानको “परोक्षे आम कहते हैं । 
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विक्षेप--आन्तिके नाराका खरूप 
मुझमें जन्म-मरणादि भाव नहीं है एवं मुझमें सुख-दुःखका 
लेश भी . नहीं है तथा संसारंघर्मकी गन्ध भी मुझमें नहीं है, 
किन्तु जन्मादि विकारशून्य मैं कूटस्थ हँ--इत्यादि आत्मामें 
सर्वानर्थोका निषेध ही विक्षेप--भ्रान्विके नाशका स्वरूप है। यही 
निश्चय करना चाहिये। यहाँ कूटस्थमँ जन्मादि निषेधसे सर्वानर्थ- 
का ही निषेध जानना चाहिये। जन्म होनेपर ही इतर समस्त 
अस्ति, जायते, वधते, अपक्षीयते इत्यादि षड्विकार होता है । 
अतः जन्मादिके निषेघसे सवका निषेध हो जाता है। इसीका 
नाम विक्षेप-श्रान्तिका नाश है तथा इसीको शोकनाश शब्दसे 
भी कहा गया हे। 
निरङ्कशा ठ॒प्ति--अतिदष-निरतिशयानन्दका खरूप 
'अद्वितीयब्रह्मवाहस्मिः यह संशय-विपर्ययरहित स्वात्म- 
स्वख्पका साक्षात्‌ ज्ञान जव होगा तव तुमको निरतिशयानन्दा- 
नुभव भी अवश्य होगा ही । इस प्रकारके अनुभवका नाम 
निरङ्कुशा तृप्ति -अतिहर्ष, निरतिशयानन्द है। 
[ 'साइकुशा विषयेस्तृप्तिरियं तृप्िगिरङ्कुशा ।? 
विषयानन्द सातिशय होनेसे उत्तरोत्तर आनन्दकी इच्छा 
उत्पन्न करता है । इसी कारण इसको सातिशय-साङ्कुशा तृप्ति 
कहते हैं । ओर आत्मानन्दको अपनेसे उत्कृष्ट आनन्दका अभाव 
होनेसे निरङ्कुशा तृप्लि--आनन्द कहते हैं । 
'दशमस्त्वमसि'- दश व्यक्ति अपने ग्रामसे प्रवासमें चले । 
मार्गमे एक नदी पार करके आपसमें यह जाननेके लिये कि हम 


समस्त अविद्याके समुहका नादाः कर देता है । . 


दश हैं न, कोई नदीमें तो नहीं बह गया, 'गिनती करते समय 
दशवाँ अपनेको छोड़कर इतर नवको हो. गिनता है । अतः 
उसको भ्रान्ति हुई कि एक वह गया । अपनेको दशवाँ नहीं 
जानता है, यही अजान है । कहता है दशवाँ नहीं है, नहीं भान 
होता है अर्थात्‌ नहीं दीखता है। यह आवरण है । दशवां नदीमें 
मर गया, यह कल्पना करके अङ्ग पीटता है, रोता है, यही 
विक्षेप--भ्रान्ति तथा शोक है । 'दशवाँ नहीं मरा है, वह जीता 
है! इस आप्त-वचनसे दशवेंका अस्तित्वजान ही परोक्ष ज्ञान है। 
“तू ही दशवाँ है? इस प्रकारका साक्षात्‌ उपदेश होनेपर गिनती 
करते समय अपनेको दशवाँ गिनकर जो अपनेको दशवाँ जानता 
है, वही अपरोक्ष जान है । इस प्रकारके अपरोक्ष ज्ञानसे जो 
रोदनादिकी निवृत्ति है उसीका नाम भ्रान्तिनाश है । अपनेको 
दशवाँ जान लेनेपर जो उत्पन्न हुआ सन्तोष है उसीका नाम 
अतिहर्षं है, वही परमानन्द है। इन अवस्थाओंमें अजान, 
आवरण ओर विक्षेप--ये तीन अवस्थाएँ बन्धनमॅ कारण हैं। 
शेष चार अवस्थाएँ मोक्षम साधन होती हैं। ] 

उक्त सप्पावस्था चिदाभासकी ही हैं। 'अहं ब्रह्म! यह जान 
पाँचवीं अवस्थामें होता है। 

“अहँ ब्रह्म! यह आमासको होनेवाला जान मिथ्या है, इस 
गूढ अभिप्रायसे जो आक्षेप किया था,. उसका आशय स्पष्ट 
उद्घाटन करता है। हे स्वामित्‌ ! पहिले आपने कहा कि कूटस्थ 
्रह्मसे अभिन्न है ओर आभास व्रह्मसे भिन्न है । इस स्थितिमें 
ब्रह्मसे भिन्न आभासको 'अहु व्रह्म यह ब्रह्माभिन्न ञान नहीं बनता 
है मेरा;अधिष्ठानभूतः कूटस्थ ब्रहम है, यह जान यदि आभासको 
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हो तब तो यथार्थ हो संकता है। 'अहं ब्रह्मः यह जान यथार्थ 

नहीं है । “अहम्‌? यह शब्द अपने निज स्वरूपका बोध कराता 

है। आभासका अपना स्वरूप तो मिथ्या ही है। इसी कारण 

ब्रह्मसे भिन्न है। ब्रह्मसे भिन्न आभासको 'अहं ब्रह्म” यह अपनेसे 
अभिन्न ब्रह्मत्वजान मिथ्या ही है। जैसे सर्पसे विलक्षण रज्जुमें 
सर्पका जान मिथ्या ही है। मिथ्याका अर्थ आन्ति है। वेदान्त- 
भमाणजन्य यह ब्रह्मान आन्तिख्प है यह कहना युक्त नहीं है । 

[ यहाँ प्रश्नकर्ता शिष्यसे यह प्रश्न है कि ब्रह्मनानका 

स्वरूप मिथ्या संसारके अन्तर्गत मिथ्या चिदाभासके आशित 
होनेसे मिथ्या है, इसलिये इस मिथ्या जानसे मृगतृष्णाजलसे 
तृषाकी निवृत्तिके समान संसारकी निवृत्ति केसे होगी--यह 
कहते हो ? अथवा जानका विषय जो चिदाभास और ब्रह्मकी 
एकता है वह सरप-रस्सीके ऐक्यंजानके समान मिथ्या है, अतः 
मिथ्याविषयक' जान भी मिथ्या है। इसलिये मिथ्या ज्ञानसे 

संसारको निवृत्ति कंसे होगी--यह पुछते हो ? 

सुनो उत्तर--इसमें वेदान्तप्रमाणजन्य मनोवृत्त्यात्मक' ब्रह्म- 
ज्ञान स्वरूपसे मिथ्या है, यह वात निश्शङ्क होकर हमलोग भी 
स्वीकार करते हैं, क्योंकि ्रह्मातिरिक्त समस्त वस्तु मिथ्या है । 
तथापि तादृश मिथ्याभुत जानसे मिथ्यात्मक संसारकी निवृत्ति 
भी होती ही है, 'यक्षानुरूपोऽयं बलिः? यह न्याय है। जैसा 
मिथ्याभुत संसार है उसी प्रकार उसका निवर्तक जान भी 
मिथ्या ही होना चाहिये। अथवा समान सत्तावाला पदार्थ 

परस्पर साधक एवं बाघक होता है। इस नियमसे मिंथ्याभुत 

जानसे ही . मिथ्याभूत संसारकी निवृत्ति. होती है। मृगतुष्णाके 
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मुख्य भौर बाध सामानाधिकरण्य : १४७ 


जल और पिपासामें समान सत्ता नहीं है । इनमें प्रातिभासिक 
एवं व्यावहारिक सत्ता होनेसे विषम सत्तावाले हैं। अतः प्राति- 
मासिक मृगतृष्णोदकसे व्यावहारिक तृषाकी शान्ति नहीं हो 
सकती । यह वात पञ्चम अंशमें स्पष्ट को जायगो। चिदाभासः 
और ब्रह्मके ऐक्यरूप ज्ञानका जो विषय है वह मिथ्या ही है। 
अतः तद्विषयक जान भी मिथ्या ही है।] 
१ द्वितीय प्रइनका उत्तर 

“अहं? शब्दके दो अथ हैं। उनमें कुटस्थका ब्रह्मके साथ 
मुख्य सामानाधिकरण्य है और चिदाभासका वाघसामानाधि- 
करण्य है । हे सोम्य ! 'अहं ब्रह्म' यह जान बुद्धिसहित आभासको 
ही होता है, कूटस्थको नहीं । तथापि वह आभास कूटस्थको 
"एवं स्वस्वरूपको एक करके आत्मस्वरूपसे 'अहं? जानता है। 
अतः कूटस्थसहित चिदाभास “अहं? शब्दसे ग्रहण किया जाता है, 
यही 'अहँर शब्दका वाच्यार्थ है । इसमें 'अहं' शब्दसे प्रतीयमान 
लक्ष्याथ कूटस्थका सदा ब्रह्म शब्दसे अभेद ही सिद्ध होता हे । 

तस्मादाभासपुरुषः स कूटस्थो विविच्य तम्‌ । 

कूटस्थोऽस्मीति विज्ञातुमहंतीत्यभ्यघात्‌ श्रुतिः ॥ - 

इसी कारण कूटस्थका ब्रह्मसे मुख्य सामानाधिकरण्य 
चेदान्तमें कहा गया है। जिस वस्तुका जिस वस्तुसे अभेद 
सम्बन्ध है उस वस्तुका उस वस्तुके साथ मुख्य सामानाधि- 
करण्य कहा जाता है । जैसे घटाकाशका महाकाशसे सदा अभेद 


होनेसे घटाकार महाकाश ही है। इसलिये घटाकाशका महा- 
ऋाशसेः मुख्य सामानाधिकरण्य है । इसी प्रकार कुटस्थ और 
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क्रह्ममें- सदा अभेदः होनेसे कूटस्थका' ब्रह्मके साथ मुख्य सामाना- 
थिकरण्य होता है। अतः “अहं शब्दके छक्यार्थं कूटस्थका 
ब्रह्मसे सदा अभेद ही है । 

[ समानविभक्तिकत्वे सति एकार्थवोघकत्वं ययोः पदयो- 
रस्ति ते पदे परस्परं समानाधिकरणे इति तयोः पदयोः पर- 
स्परसम्वन्धः सामानाधिकरण्यसम्बन्धः, इति चोच्यते। इदं 
च सामानाधिकरण्यं जोव्रब्रहक्यबोधकसमान विभ क्तिमत्पदघटित- 
चतुर्वेदात्तर्गंतचतुविघमहावाक्येपपलभ्यते । तथा अन्यत्रापि 
लोकिकवेदिकवाक्येषु वोध्यम्‌ । | 

अर्थात्‌ समानविभक्तिके . बलसे एकार्थ-एकाधिकरण-- 
एकाश्चय है जिन परस्पर दो शब्दोंका, उनका समानाधिकरण 
है, ऐसे उन दोनों शब्दोंका परस्पर जो सम्वन्ध है उसका नाम 
सामानाधिकरण्य है अर्थात्‌ एकार्थता है । यह सामानाधिकरण्य 
जीव-ईश्वरके वोधक समान विभक्तिवाले पदोंसे युक्त चारों 
वेदोंके अन्तर्गत चार महावाक्योंमे उपलब्ध होता है। तथा 
अन्यत्र भी लोकिक-वेदिक वावयोंमें भी जानना चाहिये । 

ये सामानाधिकरण्य दो प्रकारके होते हैं। एक मुख्य 
सामानाधिकरण्य, दूसरा वाध सामानाधिकरण्य। समानसत्ता-- 
एकसत्ता एवं समान स्वरूप 'तथा वास्तविक भेदयून्य दो पदार्थो- 
के बोधक वाक्योंमें जो दो पद हें उनका मुख्य सामानाधिकरण्य 


कहा जाता है। जैसे घटाकाश और. महाकारा पदोंका तथा . 


कूटस्थ, भौर ब्रह्म दाव्दकाः मुख्य सामानाधिकरण्य है। 
भिन्न सत्तावाले दोःपदार्थाकी एकविभक्तिसे एकतावोघक 
वाक्र्यगत दो शब्दोंकाःबाधः सामानाधिकरण्य जानना चाहिये । 


कादासेः मुख्य सामानाधिकरण्य है । इसी प्रकार कुटस्थ और 
कूटस्थ और आभासका आन: १४९ 


बह्‌ स्थाणु और पुरुष पदमें, जगतु ओर ब्रह्म पदमें तथा बिम्ब 
और प्रतिबिस्व पदमें जानना चाहिये। ] 

"अहं? शब्दसे प्रतिभासमान चिदाभासका ब्रह्मके साथ 'स्व- 
स्वख्पबाधपुर्वक ही अभेद सिद्ध होता है। इसीलिये वेदान्त- 
शाखमें आभासका ब्रह्मके साथ वाध सामानाधिकरण्य ही कहा 
जाता है । जिस वस्तुका स्वरूपनाशपुर्वक जिस वस्तुसे अभेंद 
होता है उस वस्तुका उस वस्तुके साथ वाघ सामानाधिकरंण्प 
कहा.जाता है। जैसे मुखके प्रतिविम्बका स्वरूपवाधपुर्वक मुख- 
रूप विम्वसे अभेद देखा जाता है, अतः विम्वसे प्रतिबिम्ब भिन्न 
नहों है, किन्तु विम्व ही है । इसी कारण प्रतिबिम्बका बिस्वक्के 
साथ वाध सामानाधिकरण्य ही होता है । अथवा स्थाणुमें पुरुषकें 
अमके अनन्तर स्थाणुत्वेन जान होनेपर पुरुष स्थाणु ही है यह 
पुरुषका स्थाणुके साथ बाघ सामानाधिकरण्य होता है! तथा 
आभासका भी वाधानन्तर ब्रह्मसे अभेद सम्भव होता है । 

इस कारण 'अहं' इस शब्दसे भान होनेवाळा चिदाभास 
ब्रह्म ही है, ब्रह्मसे भिन्न नहीं है । आभासका ब्रह्मके साथ इस 
प्रकार ही वाध सामानाधिकरण्य सम्भव होता है। है सोम्यः! 
इसी प्रकार 'अहं' शब्दसे गम्य कृटस्थका ब्रह्मके साथ मुख्य 
सामानाधिकरण्यसे एवं आभासके साथ वाध सामानाधिकरण्यसे 
मभेद जानो । 

और आभासका अहंशृत्तिमं जो भान है वह, क्या 

ऋमसे होता है या फ्रमके विना ही होता है इसका विचार-- 

प्रशन--हे स्वामित्‌ ! आपने कहा. कि ` अहंवृत्तिमें साक्षी 


और चिदाभासका भान होता है । तो क्या एक साथ दोनोंका ' 
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भान होता है अथवा कालभेदसे भान होता है ? मुझे यह संशय 
है । इसको स्पष्ट बोध कराये । 
अहंवत्तिमे साक्षी और चिदाभासका एक साथ भान 
होता है-- 
उत्तर- हे सोम्य ! विस्पष्ट सारतर उत्तर कहता हूँ, साव- 
घान होकर सुनो । अवणजन्य जानरूप सूर्योदयके प्रकाशसे इस 
गाढ अजानरूप तमका अशेष विनाश हो जायगा । हे सोम्य ! 
साक्षी एवं आभासको अहवृत्तिम एक साथ ही प्रतीति होती है । 
वेदान्तमें सर्वत्र आभास? शन्दसे अन्वःकरणसहित ही चिदाभास- 
का ग्रहण किया गया है । साक्षीको अन्तःकरणसहित चिदाभास 
विषयरूपसे भान होता है और साक्षी स्वयंप्रकाशरूप भान होता 
है । चिदाभाससहित अन्तःकरणकी वृत्तिसे साक्षी विषय नहीं 
किया जाता । 
बाह्य घटादि पदार्थोकी जानोत्पत्तिका क्रम तो यह है 
कि इन्द्रियोके घटादिः विषयोके साथ संयोगकालमें इन्द्रियोके 
दवारा निर्गत अन्तःकरणकी वृत्ति घटादि विषयोके समान 
आकारवाली हो जाती है। जैसे लोहा या मिट्टीके वने मुषामें 
डाले हुए दुत ताभ्रादि मुषाके आकारके हो जाते हैं उसी प्रकार 
अन्तःकरणकी वृत्ति भी घटादिके समान आकारको हो जाती 
है। यह वृत्ति चेतन्याभासके सहित ही होती है, चैतन्याभासके 
विना नहीं होती । वृत्ति अन्तःकरणका परिणाम हे । अन्तः- 
करणके परिणामका ही नाम वृत्ति है। सत्त्वगुणका कार्य होनेसे 
अन्तःकरण स्वच्छ है । अतः अन्तःकरणमें चेतन्याभास होता 
है। उसी प्रकार अन्तःकरणका कार्य होनेसे वृत्ति भी स्वच्छ 
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होती है, स्वच्छ होनेसे वृत्तिम भी चेतन्याभास पड़ता हैं। 
उत्पन्न होनेवाली वृत्ति आभासके सहित ही अन्तःकरणसे उत्पन्न 
होती है। इस कारण भी वृत्ति साभास-बिशिष्ट ही उदय 
होती है । 
चैतन्य ही अज्ञानका आशय और विषय हे-- . 
घटादि विषय तमोगुणके कार्य होनेसे स्वरूपसे जड हैं । 
अतः अज्ञान एवं अज्ञानका कार्य आवरण जड होनेसे घटादिका 
विषय है, यह कई कहते हैं । किन्तु यह वात आपातरमणीय 
है। यथार्थमें विचारहह्टिसे चेतन्यमे ही अज्ञान और आवरण 
दोनों हैं, घटादि विपयोंमें नहीं हें । अज्ञान चेतन्यके आश्रय है 
तथा चैतन्यको ही विषय करता है। यह वेदान्तका सिद्धान्त है । 
आश्चयस्वचिषयत्वभागिनी निविभागचितिरेय केवला । 
पूर्वेखिद्धतमसो हि पङ्चिमो नाधयो भवति नापि गोचरः ॥ 
यह्‌ वृद्धवचन है । 
पहिले सक्ठावस्थाके निरूपणमें. अज्ञानका आश्रय अन्तः- 
करणविशिषट चिदाभास है--यह कहा । वह अजान अभिमानी- 
का आश्रय है । “अहमज्ञः” यह अभिमान. अन्तःकरणसहित 
चिदाभासको होता है। अतः आभासके आश्रय अज्ञान है-- 
यह कहा था । मुख्य आश्रय तो चैतन्य ही है, आभाससहित 
अन्तःकरण नहीं है । क्योंकि आभाससहित अन्तःकरण अज्ञानका 
कार्य है । जो जिसका कायं होता है, उसको विषय नहीं करता 
है । इसलिये अज्ञानका केवळ चैतन्य ही अधिष्ठानरूपसे आश्रय है । 
>> जिसे घनादि 'कोदाका मुख्यः आश्रय * पेटिका है -तथा 
वृत्ति लोर चिदामासका T२१५३. 
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घनाभिमानी पुरुष भी आश्रय है, इसी प्रकार अज्ञानका मुख्य 
आश्रय चैतन्य है और अभिमानीरूप आश्रय चिदाभासविदिष्ट 
अन्तःकरण भी है-1] 
अज्ञानका विषय भी चैतन्य ही है । स्वरूपका तिरस्कार-- 
आवरण करनेका नास विषय है । यह अज्ञानकृत आवरण जड 
वस्तुमें नहीं हो सकता है । जड वस्तु स्वस्वरूपसे स्वयं आवृत 
है तो उसमें अज्ञानकुत आवरणका उपयोग केसे हो सकता है । 
और अज्ञान अपने आश्रय चैतन्यको विषय करता है, जैसे कि 
गृहान्तःस्थ तम अपने आश्रयभुत गृहको ही आवरण करता है । 
अतः घटादि जड पदार्थमेँ अज्ञान एवं आवरण सम्भव नहीं होता । 
बाह्य पदार्थके प्रकाशमें वृत्ति और चिदाभास दोनोंका 
उपयोग होता है।--यहाँ यह जानना चाहिये कि चेतन्यसे 
भिन्न तथा सदसतूसे विलक्षण अज्ञान चेतन्यके आश्रय ही 
रहता है; उसीसे चैतन्य आवृत होता है । वह घटादिके स्वरूपसे 
विलक्षण अज्ञान घटादिके आश्रित न रहकर भी अपने 
सदृ प्रकाशशून्य जडस्वभाव घटांदिरुप कार्यको उत्पन्न 
करता है । इसीलिये घटादि वस्तु सदा अन्धके समान आवृत 
ही होती है। इस घटादि पदार्थोके आवृतत्व स्वभावका कारण 
अज्ञान ही है । इसो प्रकार तमोगुणप्रधान अज्ञानसे पञ्चभूतोंकी 
उत्पत्तिद्वारा घटादि उत्पन्न होते हें । तमोगुणका आवरण 
करना स्वभाव है । अतः घटादि प्रकाशणून्य अन्धे ही रहते हैं । 
एवं अज्ञानके कार्य होनेसे घटा दिमें अन्धतारूप आवरण स्वभाव- 
सिद्ध है। घटादिके अधिष्ठान चैतन्यके आश्रयमें रहता हुआ 
अज्ञान चैतन्यको आवरण करके स्वभावसे आवृत भी घटादिको 
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पुनः आवरण करता है। स्वभावसे ही आवृत. पदार्थेकि 
आवरण करनेमें कुछ प्रयोजन नहीं होनेपर भी आवरक पदाथ 
अपने प्रयोजनकी अपेक्षाके विना ही अनावृत पदार्थके समान 
आवृत पदार्थको भी पुनः आवृत कर लेता है। यह लोकमें 
प्रसिद्ध है । अज्ञानसे आवृत घटादिसे संयुक्त जो अन्तःकरणके 
परिणामझ्प चिदाभाससहित घटाकाराकारित वृत्ति है, उस 
वृत्तिमें वृत्तिभाग तो घटादिमें आवरणको दूर करता है और 
चिदाभासभाग घटादि विषयको प्रकाश करता है । इस प्रकार 
बाह्य पदार्थके प्रकाश करनेमें वृत्ति और वृत्तिमँ स्थित 
चिदाभास दोनोंका उपयोग होता है। 
इसमें यह दृष्टान्त है कि अन्धकारमें मिट्टीके भाण्डसे ढकी 
हुई सुवर्णकी या लोहको कोई वस्तु है । दण्डादिसे मृद्धाण्डल्प 
आवरण नष्ट होनेपर भी दीपके प्रकाशके विना गृहान्धकारमैं 
स्थित वस्तुका प्रकाश नहीं होता, किन्तु दोपसे ही य 
होता है। उसी प्रकार अज्ञानसे आवृत घटादि विषयोंका जो 
आवरण है, वह वृत्तिसे नष्ट होनेपर भी घटादिख्प विषयका 
प्रकाश नहीं होता है, क्योंकि घटादि विषय भी जड है एवं वृत्ति 
भी जड है । अतः वृत्तिका प्रयोजन विषयोंके आवरणको दूर 
करनामात्र है, इससे विषयका प्रकाश नहीं होता, इसलिये घटादि 
विषयोंका प्रकाश वृत्तिमें स्थित चिदाभाससे हो होता है । 
पूर्वोक्त ऋमसे चक्षु-इन्द्रियको गोचर वस्तुका प्रत्यक्ष जान 
होता है। इसी प्रकार श्रोत्रादि इन्द्रियोंके गोचर पदार्थका भी 
प्रत्यक्ष जान होता है--यह जानना चाहिये । वृत्ति और 
विषयके एक देशमै स्थित होनेसे घटजानको प्रत्यक्ष कहते हैं । 
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[ १. श्रोत्रेन्द्रियसे शब्दके साक्षातुके समय--शधोत्रेन्द्रियद्वारा 
वाहर निकलकर साभास अन्तःकरणवृत्ति जब दूरस्थ या 
समीपमें शब्दकूप विषयको प्राप्तकर शब्दाकार होती है, तब 
अन्तःकरणकी वृत्तिसे शब्दनिष्ठ आवरण दूर होता है और वृत्तिमें 
स्थित आभाससे शब्द प्रकाशित होता है । र 

२. इसी प्रकार त्वक्‌ इन्द्रियसे स्पशंगुण और गुणके आश्रय 
घटादिके साक्षात्कारके समय, अन्तःकरणको वृत्ति शरीरात्मक 

गोलकको छोड़कर बाहर नहीं जाती है। किन्तु दरीराश्रय 
अथवा अन्य आश्रयकी क्रियासे शरीरात्मक गोलकके साथ 
घटादि विषयोंके सम्वन्धसे घटादि विषय एवं तदाश्रित मृदु- 
कठिनादिरूप स्पर्शको शरीररूप गोलकमें स्थित ही साभास 
वृत्ति विषय करती है। तब वृत्तिसे घटादि आश्रय एवं 
तदाश्रित स्पर्शादि गुणका आवरण भङ्ग होता है और वृत्ति- 
निष्ठ चिदाभाससे घटादि विषय तथा तद्गत स्पर्शादिका प्रकाश 
होता है । 
३. रसनेन्द्रियसे मधुराम्लादि रस-साक्षात्कारके समय 
अन्तःकरणकी वृत्ति जिह्वारूप गोलकको छोड़कर बाहर नहीं 
जाती है । किन्तु जिह्वारूप गोलकसे रसात्मक विषयका संयोग 
होता है, तब जिह्वाग्रवर्ती रसनेन्द्रियनिष्ठ साभास अन्तःकरण- 
वृत्ति रसको विषय करती है । तब ृत्तिसे रसका आवरण मङ्ग 
हो जाता है और वृत्तिनिष्ठ चिदाभाससे मधुरादि रस-विशेषका 
प्रकाश होता है । 
४: आणेन्द्रियसे ` गन्घ-साक्षात्कारके समय जब नासिका- 
रूप गोळकसे गन्धके आश्रय पुष्पादि एवं उनके सुक्मावयवका 
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संयोग होता है, तब नासाग्रवर्ती श्राणेद्धियनिष्ठ चिदाभास- 
सहित अन्तःकरणकी वृत्ति पुष्पादि द्रव्यके आभित गन्धको 
विषय करती है। तब गन्धका आवरण भङ्ग होता है और 
चिदाभाससे गन्घका प्रकाश होता हे । 
इसी प्रकार शरोत्रादि इन्द्रियोके विषयके प्रत्यक्ष जानका क्रम 
जानना चाहिये ।] 
अन्तःकरणकी वृत्तिके वहिनिर्गमनके अभावमें घटका 
सम्बन्ध न हो, किन्तु भीतर ही वृत्ति घटाकार हो तो उसका 
नाम परोक्ष जान है । 'अयं घटः' यह अपरोक्ष जानका स्वरूप 
है और 'घटोऽस्ति’ यह अथवा 'स घटः' यह परोक्ष जानका 
स्वरूप है । स्मृति भी परोक्ष जान ही है । तथापि स्मृति अनुभव- 
संस्कारसे जन्य है; अनुमिति आदि परोक्ष ज्ञान प्रमाणजन्य है, 
यह्‌ भेद है । 
प्रमाणके प्रसंगमें प्रत्यक्ष, अनु मान, शब्द, उपमान, अर्थापत्ति 
और अनुपलब्धि प्रमाण निरूपण किये जाते हे-- 
चार्वाक मतवाले एक प्रत्यक्ष प्रमाण को ही स्वीकार 
करते हें। . 
[ १. पञ्चभूतोंका कार्य देह ही आत्मा है-यह लोकायतिक: 
कहते हैं ।' 
२. आकाशके विना, चार भूतोंका ही कार्य देह है--यह 
चार्वाक कहते हैं । ] 
अनुमान प्रभाण--कणाद---वैशे पिक शाखकर्ता कणभुक्‌ और 
सुगत--बुद्धके मतानुयायी द्वितीय अनुमान प्रमाणको भी स्वीकार 
करते हैं । उनका कहना है कि एक प्रत्यक्ष प्रमाण साननेसे, तृप्ति 


। | | गोलकसे गन्धके आश्रय पुष्पादि एवं उनके सूक्मावयवका 


चाहनेवालेकी भोजनमें प्रवृत्ति नहीं होगी । क्योंकि अभुक्त भोजनमेँ 
तृप्तिकी हेतुता प्रत्यक्ष प्रमाणजन्य प्रत्यक्ष ज्ञानमें नहीं है । अतः 
आगामी भोजन भी तृप्तिका कारण है, भोजन होनेसे, पुर्वानुभूत 
“मोजनके समान--'आगामिभोजनं तृप्तिकारणं भोजनत्वात्‌, 
पुर्वानुभुतमोजनवत्‌” इस अनुमानसे पहिले भोजनमें जो अनुभव 
की हुई तृप्ति है वह तृसतिकी हेतुता भावी भोजनमें है यह जान 
होनेसे भोजनमें प्रवृत्ति होती हँ--यह कहते हैं । अतः अनुमान 
भी प्रमाण है । इस प्रकार कणाद और सुगत दो--प्रत्यक्ष और 
अनुमान प्रमाण मानते हैं । 

शब्द प्रमाण--सांख्य शाखक्रे रचयिता कपिलके मतानुयायी 
तृतीय शब्द प्रमाणको भी स्वीकार करते हैं। वे कहते हैं कि 
देशान्तरमें किसीका पिता मर गया । कोई आप्त पुरुष उसका 
वृत्तान्त उसके पुत्रसे कहता है तो उस आश्ष-वाक्यसे पुत्र पिताके 
मरणको निश्चय करता है । वह निश्चय प्रत्यक्षानुमान दो प्रमाण 
स्वीकार करनेसे नहीं हो सकता, क्योंकि देशान्तरमें हुआ पितृ- 
मरणका जान प्रत्यक्षानुमानसे सम्भव नहीं है । अतः कपिलमता- 
नुसारी प्रत्यक्ष, अनुमान और दाव्द--ये तीन प्रमाण स्वीकार 
करते हैं । 

उपमान प्रमाण-न्याय शाखके प्रणेता गौतमके मतानुयायी 
चतुर्थ उपमान प्रमाणको भी स्वीकार करते हैं। वे कहते हैं कि 
गवय मृगको न जाननेवाला व्यक्ति कभी अरण्यवासी पुरुषसे, 
“गवयो गोसहशः इस वाक्यको सुनकर किसी समयं वनमें 
जाकर जव गवयको देखता है, तब वनवासी पुरुषके कहे हुए 
“गोसदृशो .गवयः' इस वाक्यको स्मरण करता है। इस स्मरणसे 


करते हैं । उनका कहना है कि एक प्रत्यक्ष प्रमाण साननेसे, तृप्ति 


"अयं गवय? यह जान उसको होता है। यह जान प्रत्यक्षादि 
प्रमाणत्रयके अद्भीकारमात्रसे नहीं हो सकता है। अतः वे इस 
प्रकारके विलक्षण जानके हेतुभूत उपमान प्रमाणको भी स्वीकार 
करते हैं । 


अर्थापत्ति प्रमाण-पूर्व मीमांसाके एकदेशी भट्टके शिष्य 
प्रभाकर पञ्चम अर्थापत्ति प्रमाणको भी अङ्गीकार करते हैं। 
'उनका कहना हैं कि दिनमें भोजन न करनेवाले पुरुषके स्थूल 
शरीरको देखकर 'अयं रात्रौ भुङ्क्ते' यह रात्रिमें भोजन करता. 
है, यह निश्चय होता है । रात्रिमें भोजनके विना दिनमें भोजन" 
न करनेपर स्थूलत्व सम्भव नहीं हो सकता है। पीनत्वका हेतु 
भोजन है, अतः रात्रिमें भोजनका कार्य है पीनत्व । रात्रिका 
भोजन पीनत्वका कारण है । पीनत्व उपपाद्य है और रातरि- 
भोजन उपपादक है। उपपादक रात्रि-भोजनके जातके प्रति 
कारणभूत पीनत्वरूप उपपाद्य जानका नाम अर्थापत्ति प्रमाण है। 


अनुपलब्धि प्रमाण--पुवं मीमांसक भट्ट षष्ठ अनुपलब्धि 
प्रमाण भी मानते हैं । वेदान्ती भी छः प्रमाण अङ्गीकार करते 
हैं । 'व्यवहारे भट्टनय यह न्याय है । गृहादिमें घटादि जानका 
अभाव प्रतीत होता है यह अभावज्ञान ही अतुपछब्धि प्रमाणका 
प्रयोजन है । जिस पदार्थको प्रतीति नहीं होती है उस पदार्थका 
अभाव-जान होता है । उस अप्रतीतिका नामः अतुपलब्धि है। 
चटादिकी' अप्रतीतिसे घटादिका अभाव निश्चय होता है । 'ऐसे 
पदार्थके अभावनिश्चयके हेतुभूतः पदार्थकी अप्रतीतिंका बोधक 
अनुपलब्धि प्रमाण है। ` 


प्रमाणा निङ्पणर इ 


नन ४ चेदान्त-तरव-विचार 


प्रमाण और प्रमाका लक्षण-प्रमारूप ज्ञानके करणका 
जाम प्रमाण है । 'स्मृतिभिन्नत्वे सत्यबाधितार्थविषयक जानं प्रमा? 
स्मृतिसे भिन्न अबाधित अर्थका विषय करनेवाले जानका नाम 
प्रमा? है । स्मृतिजञान प्रमा नहीं है । प्रमाजान ही प्रमाताको 
आश्रय करता है, स्मृतिजान प्रमाताके आश्रित नहीं होता, किन्तु 
साक्षीके आश्रित होता है, यह स्वीकार किया है ।. उसी प्रकार 
-भान्तिजान और संशयज्ञान भी साक्षीके ही आश्रित होता है 
ऐसा मानते हैं । इसी लिये स्मृति, संशय और भ्रान्ति--ये तीनों 
जान चिदाभाससहित अविद्याकी वृत्तिख्प हैं, अन्तःकरणकी 
वृत्तिरूप नहीं है । इसी कारण ये तीनों ही प्रमाताके आश्रय 
नहीं हैं, किन्तु साक्षीके. आश्रय हें । जो अन्तःकरणको वृत्तिरूप 
'जान है, वही प्रमाताके आश्रित होता है । अन्तःकरणको वृत्ति- 
'रूप जान ही प्रमा कहा जाता है। अन्त'करणको वृत्ति नहीं 
-होनेसे स्मृतिजान. प्रमाताके आश्रय नहीं है, प्रमाताके आश्रय न 
होनेसे प्रमा भी नही है । अत: स्मृतिसे भिन्न प्रमालक्षण जान 
कहना चाहिये । अवाधितार्थको विषय करनेवाला जान भी 
स्मृतिसे भिन्न नहीं है । अतः अवाधितार्थविषयक स्मृतिजानसे 
“भिन्न ही प्रमाजान कहा जाता है। इस लक्षणमें दोषकी गन्ध 
भी नहीं है। 
किसीके मतमें स्मृति भी प्रमाजान ही है। उनके मतमेँ 
“प्रमा? के लक्षणमें स्मृतिभिन्न प्रमा नहीं कहना चाहिये । उनके 
मतमें अबाधितार्थविषयक ज्ञान ही प्रमा कहलाता है। ज्रान्ति- 


ज्ञान अवाधिताथ विषयकः नहीं है, किन्तु बाघितार्थविषयक है । 
अतः प्रमालक्षणकी -्रान्तिजानमे अतिव्याप्ति नहीं होती है । स्मृति 


प्रमाका लक्षण : १५९ 


भी प्रमा है यह माननेवालेके मतमें स्मृतिज्ञान भी अन्तःकरणकी 
वृत्तिरूप ही है, अविद्याको वृत्तिलूप नहीं है। और साक्षीके 
आश्रय भी नहीं है किन्तु प्रमाताके आश्रय है । अन्तःकरणको 
वृत्तिका आश्रय प्रमाता ही होता है, साक्षी आश्रय नहीं होता । 


उक्त प्रकारसे किसीके मतमें स्मृतिज्ञान भी अन्तःकरणवृत्ति- 
रूप होनेसे प्रमा है ओर किंसीके मतमें अविद्याको वृत्तिरूप होनेसे 
प्रमा नहीं है । किन्तु भ्रान्तिजान और संशयजानको सवके मतसे 
अविद्याकी वृत्ति होनेसे साक्षीके आधित ही स्वीकार किया गया 
है। इसमें कोई विवाद नहीं है । विचार करनेपर तो स्मृतिजान 
भी अविद्याको वृत्तिरूप है एवं साक्षीके आश्रय है, अतः 'प्रमा' 
नहीं है । 

[ १. यथार्थज्ञानं प्रमा’ यह प्रमाका रक्षण स्मृति- 
साधारण है । 

२. यहाँ यह विचारणीय है कि अमरूप अनुभवजन्य 
संस्कारसे जनित जो स्मृति है वह वाधितार्थविपयक होनेसे 
अयथार्थ ज्ञान ही है। अतएव वह अविद्याकी वृत्ति है, अन्तः- 
करणकी वृत्ति नहीं हे; और साक्षोके आश्चित है, प्रमाताके , 
आश्रित नहीं है। यथार्थानुभवसंस्कारसे जन्य स्मृतिज्ञान: 
अवाधितार्थको विषय ` करनेब्राला होनेसे यथाथ ज्ञान होता है। 
इसीक्वियेइस ` प्रकारका. स्मृतिजान अन्तःकरणकी वृत्तिरूप है, 
अविद्याकी ' वृत्ति नहीं है;. और प्रमाताके आश्रित है, साक्षीके 
आशभितर.नहीं है ।: तथापि प्राचीन ` आचायोने स्मृतिञानको प्रमा 
व्यवहार 'नहीं किया हैः । अतः दोनों- प्रकारके स्मृतिजान अप्रमा 


अतः प्रमाळक्षणकी 'भ्रान्तिजानमै अतिव्याप्ति नहीं होती है । स्मृति 
३३० २ .वेद्ान्त-्तरबविचार 
ही हैं। :उनमें अयथार्थ स्मृति अयथार्थ अप्रमा है और यथार्थ 
स्मृति यथार्थ अप्रमा--इतनाःभेद है ।1 

- वेदान्तसम्प्रदायके वेत्ताऽभी प्रमाजान छः प्रकारके मानते 
हैं। इनमें स्मृतिज्ञानको अन्तर्भूत नहीं किया है, अतः स्मृति- 
ज्ञान प्रमा. नहीं है । श्रीमधुसूदनस्वामीने भी स्मृतिजानको साक्षीके 
ही आश्रय कहा है.। 


पड्विध प्रमा 

प्रमा षड्विध होती दै-प्रत्यक्ष प्रमा, अनुमिति प्रमा, 
उपमिति प्रमा, शाब्दी प्रमा, अर्थापत्ति प्रमा और अभाव प्रमा । 
पुर्वोक्त प्रत्यक्षादि प्रमाण क्रमसे प्रमाके करण होते हैं । 

करणके लक्षण--प्रत्यक्ष प्रमाके करणको प्रत्यक्ष प्रमाण 
कहते हैं । असाधारण कारण ही करण है । जो समस्त कायका 
सामान्य कारण होता है वह साधारण कारण है । 

[ केवळ असाधारण कारणको करण कहें, तो जहाँ दो 
असाधारण हैं वहाँ यही करण है यह निश्चय नहीं होगा । अतः 
एकको द्वारर्ष करण और दूसरेको व्यापारवानु असाधारण 
कारणरूप करण कहना होगा । जो किसीके द्वारा काय उत्पन्न 

,करता है वह असाधारण कारणरूप करण होता है। जसे 
कपालद्वय संयोगके द्वारा घटकों उत्पन्न करनेवाला होनेसे घटके 
प्रति व्यापारवान्‌ असाधारण कारणरूप करण है। ओर 
जो व्यापारणुन्य होकर किसीके द्वारा कार्य उत्पन्न नहीं करता 
है, किन्तु साक्षात्‌ ही कार्य: उत्पन्न करता है वह केवल कारण 
है, .करुण नहीं है। जैसे; कपालद्वयका, संयोग . साक्षात्‌ ही 
घटोत्पादक होनेसेः केवलः कारण है, करण नहीं है। 


व्यवहार 'नहीं किया हैः । अतः दोनो: प्रकारके स्मृतिजान अप्रमा 
करणका रक्षण ; १६१ 


यद्यपि असाधारण कारण करण है, यह लक्षण प्रत्यक्ष, 
अनुमान और शब्द प्रमाणमें घटता है, तथापि उपमान, अर्था- 
पत्ति तथा अनुपलब्धिमें सम्भव नहीं होनेसे अव्याप्ति है। उप- 
मिति प्रमाका निर्व्यापार कारण है, अतः उपमानादिमें करणके 
लक्षणमें अव्याप्ति होती है । इस कारण व्यापारभिन्न असाधारण 


कारण करण हे--इस लक्षणम कोई दोष नहीं है, अतः सव- 
प्रमाणानुगत यह लक्षण है । ] 


“'कार्यत्वाव च्छिन्न निष्ठकारयंतानिरूपितकारणताशाक्ति यत्‌ 
ततु साधारणकारणम्‌ 17 घर्माघर्मादि सकल कार्योका कार्ण 
होनेसे साधारण कारण है। और जो सकल कार्यका कारण 
न हो, किन्तु किसी कार्यका ही कारण हो वह असाघारंण कारण 
होता है। “कायंत्वा तिरिक्तघर्मावच्छिन्ननिष्ठकायंतानिपित- 
कारणताशालि यत्‌ तद्‌ असाघारणकारणम्‌ ।” जैसे दण्ड सकल 
कार्यका कारण नहीं है, किन्तु घटादिरूप कार्यविशेषका ही 
कारण है । अतः दण्ड-घटादि कार्योका असाधारण कारण है। 
इसी प्रकार प्रत्यक्ष प्रमाके ईश्वर और ईश्वरके इच्छादि तथा 
आदि शब्दसे ईश्वरके ज्ञान, प्रयत्न, काल, दिक्‌, अह, प्राग- 
आव, प्रतिवन्धकाभावादि-ये नव सर्वकार्येके कारण होनेसेः 
साधारण कारण कहे जाते हैं। क्योंकि ईशवरादि सकल कार्योके 
प्रति कारण होते हँ । इनके विता कोई कार्य नहीं हो सकता 
हैं, अतः ईश्वरादि साधारण कारण हैं। और चक्षु आदि 
इन्द्रिया प्रत्यक्ष प्रमाके प्रति असाधारण कारण हैं। अतं 
इंट्द्रिया प्रत्यक्ष प्रमाके प्रति करण हैं । इस प्रकार चक्षुरादि 
-हन्द्रियाँ प्रत्यक्षः प्रमाण कहे जाते हं  ' ` 
११ 


नै ६२ : देदान्त-तत्व-िचार 
ग्रमाता, प्रमाण, प्रमा ओर प्रमेय--ये चेतन्यके 
चार भेद हे 


यद्यपि वेदान्त-सिद्धान्तमें चक्षु आदि इन्द्रियोंकी प्रत्यक्ष 
प्रमाके प्रति कारणता नहीं है । क्योंकि वेदान्त-सिद्धान्तमें चार 
प्रकारके चेतन माने जाते हैं। प्रमातृचेतन्य, प्रमाणचेतन्य, 
प्रमितिचैतन्य या प्रमाचैतन्य और प्रमेयचैतन्य अथवा -विषय- 
चेतन्य--ये चार भेद हैं। वेदान्त-मतमें प्रमा नाम चेतन्यका 
है । वह चेतन्य नित्य है, .इन्द्रियजन्य नहीं है । इसलिये इन्द्रियों- 
की कारणता. नहीं है ।._तथापि चेतन्यकी प्रमात्वादि सम्पादिका 
वृत्तिको भी प्रमा कहते हैं, अतः इन्द्रियाँ उस: वृत्तिकी ही करण हैं । 

१. 'प्रमातृचंतन्य-देहके मध्यमे अन्तःकरणसे अवच्छिन्न 
चैतन्यका नाम प्रमातृ ( प्रमातो ) चैतन्य है। 

२. प्रमाणचेतन्य-यह अन्तःकरण चक्षु आदि इन्द्रियोंके 
द्वारा बाहर निकलकर घटादि विषयदेशपर्यन्त लंबे परिणामको 
आप्त होकर घटादि विषयोंसे संर्लिष्ट होनेपर विषयाकारमें 
परिणत हो जावा है । जैसे. तटाकका जल प्रणालिकाद्वारा 
निकलकर, कुल्यात्मना परिणत होकर, केदारमे प्रवेशकर केदारके 
चतुष्कोणादिके समान ख्पवाळा हो जाता है। उसी प्रकार 
अन्तभ्करण भी चक्षुरादि इन्द्रियौंके छिद्रद्वारा बाहर निकलकर 
विषयरूप केदारको प्राकर विषयाकार हो जाता है। इस 
देहसे आरम्मुकर घटादिदेशपर्यन्त अन्तःकरणका. जो लंबा 
परिणाम है उसीका नाम कृत्ति है।:- वृत्तिञानखूप जो अन्त:- 


प्रमाता भोर साक्षीके लक्षण: १६३ 


कारणका परिणाम है वही प्रमाण शब्दसे कहा जाता है । इसी 
कारण वृत्त्यवच्छिन्न चेतन्यको प्रमाणचैतन्य कहते हैं । 

३. प्रमितिचेतन्य अथवा प्रमाचेतन्य-केदारको प्राप्तकर 
जेसे जल केदारके समान आकारका हो जाता है, उसी प्रकार 
चटादि विषयको प्राप्तकर अन्तःकरणकी वृत्ति भी घटादिके 
समान आकारवाली हो जाती हे । इस प्रकार विषयके समान 
आकारसे अवच्छिन्न चेतन्यको प्रमाचेतन्य कहते हैं । 

४. प्रमेयचेतन्य या विषयचेतन्य-जानके विषयीभूत 


` घटाद्यवच्छिस्त चेतन्यको विषयचैतन्य तथा इसीको प्रमेय- 


चैतन्य कहते हैं। यह सव वेदार्थ-सम्प्रदायविद्‌ आचार्योको 
परिभाषा है। 
ग्रमाता और साक्षीके लक्षण 
अचच्छेदचाद्की रीतिसे प्रमाता एवं साक्षीके स्वरूप, 

विश्लेषण और उपाधिके ळक्षण-- 

अवच्छेदवादकी रीतिसे अन्त:करणवि शिष्ट चेतन्यको प्रमाता 
कहते हैं। और उसोको कर्ता-भोक्ता भी कहते हें । अन्तः- 
करणोपहित चेतन्यको साक्षी कहते हैं। इसी प्रकार एक ही 
अन्तःकरण विशेषण होकरः प्रमाता और उपाधिख्प होकर 
साक्षी होता है । 


बशषणका रक्षण 
वस्तुस्वूपमे जिसका प्रवेश-कार्यके साथ सम्बन्ध हो 


ऐसी: व्यावर्तक वस्तुको विशेषण कहते हैं । “कार्यान्त्रियित्वे सवि 
ज़्ययन्नतंक्त्वे (सति विद्यमानत्वं ब्रियेषणस्य रक्षणम्‌ 1” -जो अन्य 


| | | है उसीका नाम वृत्ति है । - वत्तिज्ञानरूप जो अन्तः- 


पदार्थोसे विवेचन ( भिन्न ) करके वस्तुस्वहपको बोधन 
करे--जनावे उसका नाम व्यावर्तक है--“पदार्थान्तरेभ्यो 
विविच्य वस्तुस्वरूपावेदकं यतु तद्‌. व्यावतंकम्‌” । जैसे 'नीलो 
घटः इस कथनमें नील वर्ण घटका विशेषण है। क्योंकि" 
नील वर्ण नील घटके स्वरूपमें प्रविष्ट -होकर रक्त-पीत-इवेतादि 
घटोंसे पृथक्‌ नील घटको वोघन कराता है, अतः नील वर्ण 
व्यावर्तक और विशेषण है । घट परिच्छेद्य है, क्योंकि पीतादि 
वर्णविशिष्ट घटादिसे विवेचन करके “अयं नीलूघटः “यह नीलः 
घट है! जनाया जाता है । जो पदार्थ विवेकसे पृथक्‌कर दिलाया 
जाता है, वही परिच्छेद्य, व्यावर्तक और विशेष्य कहा जाता 
है। जैसे दण्डी पुरुपः इत्यादिमॅ भी दण्डादि पुरुषका विशेषण है ।' 

इसी प्रकार प्रमाताका अन्तःकरण विशेषण है, क्योंकि 
प्रमाताके स्वख्पर्मे अन्तःकरणका प्रवेश--सम्वन्ध है। और 
प्रमेयचैतन्यसे व्यावर्तन करके प्रमाताके स्वरूपको बोधन 
कराता--जनाता है, अतः अन्तःकरणका व्यावतंक भी होता है।: 

उपाधिका लक्षण 

जो वस्तुस्वख्पमॅ- प्रवेशके विना ही व्यावतंक होता है 
उसका नाम उपाधि है--“कार्यानन्वयित्वे सति व्यावतंकत्वे 
सति विद्यमानत्वमुपाधिलक्षणम” । . नैयायिक मतम “कर्ण- 
शष्कुल्यवच्छिन्नं नभः श्रोत्रम्‌” कर्ण-शप्कुलीसे अवच्छिन्न आकाश- 
को श्रोत्र कहते हैं। इसमें कर्णशष्कुली श्रोत्रका उपाधि है।' 
कर्णगोलक श्रोत्रेन्द्रियके स्वख्ममें A ति . प्रवेशके विना ही वाह्य भूता- 
कादासे पृथक्‌ श्रोत्रेन्द्रिका वोध कराता है। अतः कणंगोलकः 


ब्रयम्त्र्तेकत्वे. सति विद्यमानत्वं सिदोषणस्य ळक्षणम्‌ 1२२ जो अन्य 


णाल पण? 


व्यावर्तक होता है । 'घटाकाश प्रस्थ ( एक मन ) परिमाण 
अन्नको अवकाश देता है?--बहाँ भी घट आकाशका उपाधि 
'ही है। प्रस्थपरिमित अन्नको अवकाश देनेवाले आकाशके 
स्वरूपमें प्रवेश किये विना ही घट महाकाशसे विभाजन करके 
चटाकाशका वोध कराता है। घट पृथिवोका कार्य है । घटमें 
अवकाशप्रदत्व सम्भव नहीं है । अतः आकाशके स्वरूपमें घटका 
प्रवेश नहीं होता । इसलिये घट आकाशका उपाधि है । 
इसी प्रकार अन्तःकरणोपहित चेतन्यका नाम साक्षी है। 
अन्तःकरण साक्षीका उपाधि है। अन्तःकरणका साक्षीके 
स्वरूपे प्रवेश नहीं होता है । किन्तु अन्तःकरण प्रमेयचेतन्यसे 
पृथक्‌ करके साक्षीका वोध कराता है। इसी कारण एक ही 
अन्तःकरण साक्षीका उपाधि ओर प्रमाताका विशेषण कहा 
जाता है । अन्तःकरणोपहित चैतन्यका नाम साक्षी है एवं 
अन्तःकरणविशिष्ट चैतन्य प्रमाता है । उपाधिसे युक्त “उपहितः 
और विशेषणसे युक्त 'विशिए?! कहलाता है । इसमें अन्तःकरण- 
विशिष्ट प्रमाता ही कर्ता, भोक्ता, सुखी, दुःखी संसारी जीव 
होता. है । इस प्रकार अवच्छेदवादकी रीतिसे प्रमाता और 
साक्षीका लक्षण कहा गया है । 
` आभासवादको रीतिसे जीव और साक्षीके स्वरूप 
आभासवादमें आभाससहित अन्तःकरण जीवका विशेषण और 
साक्षीका उपाधि-होता है । इसी कारण आभाससहित. अन्तः- 
करणविशिष्ट चेतन्यका नाम जीव है और आभाससहित अन्तः- 
करणोपहितका नाम साक्षी: है।. यद्यपि-दोनों पक्षों ( अवच्छेद 
बद; आभासवाद ) में विशेषणसहितः: चेतन्यः हीः जीव है एवं 
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वही संसारी है, तथापि विशेष्यभाग जो चैतन्य है उसमें जनन- 
मरणादि संसार सम्भव नहीं हे । अतः विशेषणमात्रमें संसारित्व- 
का पयंवसान होता है । वही विशिष्ट चेतन्यमें प्रतीत होता है । 
( १ ) कहीं विशेषणके धर्मोका विशिष्टमें एवं (२) कहीं 
विशेष्यके घर्मोंका विशेषणमें व्यवहार होता है। ( ३ ) कहीं 
विशेषण और विशेष्य दोनोंके धर्मोका विशिष्टमें व्यवहार होता 
है । जसे 'दण्डसे घटाकाशका नाश होता है” यहाँ विशेषणीभुत 
घट ही दण्डसे नष्ट होता है । विशेष्य आकाशका नाश नहीं होता, 
तथापि विशिष्ट आकाशरमे नाश प्रतीत होता है । तथा “कुण्डली 
पुरुषः शेते? यहाँ विशेषण कुण्डलमें स्वाप सम्भव नहीं है, विशेष्य 
पुरुषमें ही स्वाप सम्भव है, तथापि 'कुण्डलविशिष्ट पुरुष सोता 
है” यह विशिष्टमें व्यवहार होता है। और “आयुधपाणिः पुरुषो 
योद्ध' याति? यहां आयुध विशेषण है पुरुष विशेष्य है, युद्धमें 
गमनका व्यवहार विशेष्य और विशेषण दोनोंमें होता है । 
प्रकृते अवच्छेदवादकी रीतिसे अन्तःकरण विशेषण है ओर 
आभासवादमे आभाससहित अन्तःकरण विशेषण है; दोनों पक्षोंमें 
चेतन्य विशेष्य है । उस चेतन्यमें जन्मादि संसार सम्भव नहीं है । 
किन्तु विशेषण अन्तःकरणके अथवा आभाससहित अन्तःकरणके 
घर्मो-“जन्म-मरणादिका अविवेकियोके द्वारा भ्रान्विसे विशिष्ट 
चैतन्यमें व्यवहार किया जांता है । व्यवहारका अर्थ है प्रतीति 
या कथन । इस प्रकार अवच्छेदवाद और आभासवादमेँ भेद 
जानना चाहिये । 


आभासवाद्की श्रेष्ठता 
- आजमासवादमें अन्तःकरण आभाससहित और अबच्छेदवादर्मे 


आमासतादुकी भेटता : १६७ 


आभासरहित होता है। इन दोनोंमें आभासवाद श्रेष्ठ माना 
गया है। भगवान्‌ भाष्यकारने आभास ही स्वीकार .किया. 
है। अवच्छेदवादमें स्वामी विद्यारण्यजीने दोष दिखाया है। 
तथाहि--आभासरहित अन्तःक्ररणावच्छिन्न चेतन्यको प्रमाता 
स्वीकार करनेमें घटादि अवच्छिन्न चेतन्यको प्रमाता होनेका 
प्रसंग होगा । क्योंकि अन्तःकरणके समान घट भी भूतका कार्य 
है। जैसे अन्तःकरण चैतन्यका अवच्छेदक अथवा व्यावतंक है, 
उसी प्रकार घट भी अवच्छेदक और व्यावर्तक है । अतः अन्तः- 
करणविशिष्ट चैतन्यके तुल्य घटावच्छिन्न चैतन्य भी प्रमाता 
होगा--यह विरोध अपरिहार्य है। अन्तःकरणमें आभास स्वीकार 
करनेपर इस दोपका होना सम्भव नहीं है । क्योंकि अन्तःकरण 
समष्टि पञ्चतन्मात्राका कार्य होनेसे स्वच्छ है । और घटादि 
पञ्जीक्ृत पञ्चभुतोंके तमोगुणके कार्य होनेसे मलिन हँ । आभास 
या प्रतिविम्व स्वच्छ वस्तुमें ही होता है । मलिन पदार्थमें 
आभास नहीं होता । दपण और दपेणकोश ( ढक्कन )-यह दोनों 
मृत्तिकाके कार्यविशेष होनेपर भी दपंणमें मुखका आभास प्रतीत 
होता है किन्तु मलिन होनेसे ढबकनमें मुखका आभास नहीं 
प्रतीत होता है। इसी प्रकार सत्त्वगुणका कार्य होनेसे स्वच्छ 
अन्तःकरणमें चेतन्याभास प्रतीत होता है । तमोगुणके कार्यभूत 
मलिन शरीरादि और घटादिमें चेतन्याभास नहीं होता है। 
अन्तःकरणगत द्विविघ प्रकाश ही प्रमाता है, दुसरा नहों- 


इस “प्रकार अन्तःकरणमें दो भ्रकारसे प्रकाश होता है । एक 
व्यापक चेतन्यका भ्रकाश} दूसरा -आभासख्पः चेतन्यंको प्रकाश । 
डारीर एवं? घटादिमेंऽ एक व्यापक चैतन्यकाःही प्रकाश है, 


ग्रमातादि चतुर्विध चैतन्यका स्वरूप $ १६९ 


000 0 कार कि, 


¬ आमासवादमें अन्तःकरण आभमाससहित और अवच्छेदवादमे 
१६८ : वेदान्त-तरव-विधार : 


आमासका प्रकाश नहीं है । अतः द्विविध प्रकाशसहित अन्त:करण- 
बिशिष्ट चैतन्य ही प्रमाता कहा जाता है, एक प्रकाशमात्रसहित 
घटादिविशिष्ट चैतन्य प्रमाता नहीं होता । 

जिनके मतमें अन्तःकरणमें आमास नहीं है, उनके मतमें 
घटादिके समान अन्तःकरणमें भी दूसरे आभासका प्रकाश नहीं 
है। और भी वात है कि जो एक व्यापक चैतन्यका प्रकाश 
अन्तःकरणमें है वही प्रकाश घटादिमें भी है । अतः अन्तःकरण- 
विशिष्ट चैतन्यको प्रमाता स्वीकार करनेपर घटविदिष्ट, शरीर- 
विशिष्ट ओर कुड्यविशिष्ट चेतन्यको भी प्रमाता स्वीकार करना 
पड़ेगा । इस प्रकार घट-शरीरादिकी अपेक्षा अन्तःकरणमें 
वेलक्षण्य है। इसमें कारण यह है कि सत्त्वगुणका कार्य होनेसे 
अन्तःकरण स्वच्छ है, अतः चेतन्याभासग्रहणके योग्य भी है । 
अन्य घटादि तमोगुणके कार्य होनेसे मलिन हैं इसलिये इनमें 
चेतन्यांभास ग्रहण करनेकी योग्यता नहीं है। आभास ग्रहण 
करने योग्य अन्तःकरणविशिष्ट चैतन्य ही प्रमाता कहलाता है । 
आभास ग्रहण करनेके अयोग्य घटादिविशष्ट चैतन्य प्रमाता नहीं 
होता । इसीलिये अवच्छेदवादसे आभासवाद श्रेष्ठ माना जाता है । 

[ आभासवादमें आभासके स्वरूपकी अधिक कल्पना करनी 
पड़ती है, अवच्छेदवाद ऐसा नहीं है । यद्यपि आमासवादमें गौरव 
है और अवच्छेदवादमें लाघव है, तथापि मन्द जिजासुकी वुद्धिमें 
आभासवाद स्पष्ट प्रतीत होता है, इसी अभिप्रायसे आभासवादकी 
स्तुति की जाती है । भाष्यकार आदिका भी यही अभिप्राय है।] 

ग्रमातादि चतुर्विध चतन्यका- स्वरूप 
जसे अन्तःकरण आभाससहित होता है, उसी प्रकार अन्तः- 


oo टपणा पपा oS 


दाडीर एवं: घटादिमेंड एका व्यापक चेतन्यकाल्ही प्रकाश है, 
प्रमातादि चतुर्विध चैतन्यका स्वरूप : १६९ ` 


करणवृत्ति भी आभाससहित हो होती है ।' आभाससंहित वृत्ति- 
विशिष्ट चैतन्यको प्रमाणचेतन्य कहते हैं । 


घटादिविषयाकार अन्तःकरणकी वृत्तिमें आख्ढ़ चेतन्यको 
प्रमा अथवा यथार्थ जान कहते हैं। प्रमाके साधन इन्द्रियको प्रमाण 
कहते हँ । यहाँ यह जानना चाहिये कि विषयाकार वृत्तिमें आडढ़ 
चैतन्यको प्रमा कहते हैं । इसमें चेतन्यका स्वरूपसे नित्य होनेके 
कारण इन्द्रियजन्यत्व सम्भव नहीं है। अतः प्रमाचैतन्यके प्रति 
यद्यपि इन्द्रियोका साधनत्व सम्भव नहीं है, तथापि उपचारसे 
इन्द्रियोंका प्रमासाधनत्व व्यवहार होता है । क्योंकि उपाधिशून्य 
'चैतन्यमें तो प्रमाका व्यवहार नहीं होता किन्तु विषयाकार वृत्तिसे 
उपहित चैतन्यमें ही प्रमा व्यवहार होता है। अतः चेतन्यमें 
प्रमा शब्दकी प्रवृत्तिमँ विषयाकार वृत्ति उपाधि है, वह विषया- 
कार वृत्ति इन्द्रियजन्य है, तादृ वृत्त्युपह्दित प्रमाके प्रति इन्द्रियों- 
के साधनत्वका व्यवहार होता है । इस प्रकार इन्द्रियाँ प्रमाके 
साधन हैं यह कहा जाता है । समस्त अन्तःकरणके परिणाममें 
प्रमा व्यवहार नहीं होता है । किन्तु शरीरके मध्यमे अन्तःकरण- 
के विषयरूप घटादिदेशपर्यन्त जो लंबा परिणाम है, बह परिणाम 
ही प्रमाण कहा जाता है। 


विषयोंके साथ मिळनेपर विषयाकार जो अन्तःकरणका 
परिणाम है उसको प्रमा कहते हैं । शरीरके भीतर स्थित अन्तः- 
करणदेशसे लेकर घटादि विषयदेशपर्यन्त जो लेवा अन्तः- 
करणका परिणाम है वही प्रमाका स्वरूप बनता है, अतः प्रमा 
और प्रमाणरूप अन्तःकरणको वृत्तिमे अधिक भेद नहीं है । 


१७० : देदान्त-तस्व-विचार 


इसी क्रमसे बाह्य पदाथेकि प्रत्यक्ष जानकी दशामेँ अन्तः- 
करणवृत्ति बाहर निकलकर विषयीभुत घटादिके समान आकार- 
की हो जाती है। दारीरके भीतर आत्माके प्रत्यक्ष कालमें वृत्ति 
4 वाहर न निकलकर शरीरके भीतर ही आत्माकार होती है । 
उस आत्माकाराकारित वृत्तिसे आत्माश्चित आवरण दूर होता 
है तब आत्मा स्व-अपने प्रकाशसे वृत्तिमें प्रकाशित हो जाता 
है। इसी कारण आत्मा वृत्तिका विषय कहलाता है । वृत्तिस्थ 
आ मी फलका विषय आत्मा नहीं है। इस वर्णित 
रूप आत्मा स्वयं न 
वि ध त्मा स्वयंप्रकाशरूपसे भान होता है यह 
इन्द्रियसम्बन्धके विना “अहं ब्रह्म इस ज्ञानकी 
्रत्यक्षता कैसे होती है ? 
तत्त्वदृष्टिकी शङ्का--ब्रहाके अपरोक्ष जानसे समस्त अविद्या- 
समूहका नाश होता है, परोक्ष ज्ञानसे नहीं होता, यह वात पहिले 
कही। इसमें यह शङ्का होती है कि 'इन्द्रियजन्यं जानं प्रत्यक्षम्‌? 
इन्द्रियजन्य ही जान प्रत्यक्ष जान कहा जाता है, ब्रह्म अविषय 
होनेसे ब्रह्मजान इन्द्रियजन्य नहीं होता । “यतो वाचो निवर्तन्ते 
अप्राप्य मनसा सह” यह श्रुति प्रमाण है । 
ब्रह्म शानेन्द्रियोंका विषय नहीं 
` बह्म चक्षुका विषय नहीं है। रूपवान्‌ पदार्थ अथवा नीलादि 
वर्णका ज्ञान चक्षुसे होता है । ब्रह्म वैसा नहीं है । अतः इन्द्रिय- 
जन्य ज्ञानका-विषय ब्रह्म नही है । मनुष्यादि आकारमें अवतीर्ण 
राम-कृष्णादिकी मूतियाँ यद्यपि ख्पवान्‌ हें, तथापि चे मुतियाँ 


इस्त्रियसम्वन्थके विना “हं ग्रह्म'-ज्ञानकी प्रत्यक्षता केसे १: १७१ 


मायिक होनेसे मिथ्या ही हैं । अतः वे मृतियां ब्रह्मलप नहीं हैं । 
यद्यपि पुराणोंमें राम-कृष्णादिका ब्रह्मह्पसे वर्णन है, तथापि वे 
पुराणके वचन “उनके शरीर ब्रह्म हैं” इस बुद्धिसे प्रवृत्त नहीं हैं, 
किन्तु 'उनके शरीराधिष्ठान चैतन्य ब्रह्म हैं” इस बुद्धिसे प्रवृत्त हैं, 
यह जानना चाहिये । | 

यहाँ यह शङ्का होती है कि मनुष्य, पशु, पक्षी आदि समस्त 
शरीरोंका अधिष्ठान भी तो ब्रह्म चैतन्य ही है। यदि अधिष्ठान 
चैतन्यके अभिप्रायसे राम-कृष्णादिकी ब्रह्मूूपता स्वीकार करें, 
तब तो समस्त शरीरोंका अधिष्ठान चेतन ब्रह्म ही है, अतः 
मनुष्य, पशु, पक्षी आदि भी ब्रह्मरूप हो होंगे, तव पश्वादिके 
समान ही राम-क्ृष्णादि भी होंगे। अतः जीवान्तरकी अपेक्षा 
राम-कृष्णादिके शरीरोंको विशिष्ट प्रतिपादन करते हुए उनके 
शरीरोंकी ही ब्रह्महपताका वर्णन किया गया है यह माननाः 
उचित होता है, उनके शरीरोंके अधिष्ठान चेतन्यको हृष्टिसे नहीं ।. 

यह शङ्का ठीक नहीं है। क्योंकि शरीरको वाघकर ब्रह्म- 
रूप कहनेपर तो पश्वादिके शरीरोंका भी वाघपुवंक ब्रह्मत्व 
सिद्ध होता है। वाघके अभावमें अन्य जीवोंके शरीरोंके समान: 
कूर्‌-चरणादि अवयवसह्वित रूप-क्रियादियुक्त राम-कृष्णादिके 
शरीरोंका निरवयव रूप-क्रियादिशून्य ब्रह्मसे अभेद नहीं हो 
सकता है। अतः सावयव रूप-कियादियुक्त राम-कुष्णादिके 
शरीर ब्रह्म नहीं हैं । परन्तु यह विशेष भेद है कि--जीवोंके' 
शरीर पुण्य-पापके अधीन हैं एवं भुतोंके कार्य हैं और जीवोंके 
अनात्मा 'देहादिमें/अविद्याके कारण 'अहं-मम” यह अध्यास होता 
कैति तथा वह अध्यास आचार्यके उपदेदसे निवृत्त भी होता है # 


क का म च च्य साविकको) 


EE] भ्रांतर्या यद्यपि ख्पवान्‌ हैं, तथापि ये मूर्तियाँ 


१७२ : व्रेदान्तम्तर्र-विचारः 


श्रीराम-कृष्णादिके शरीःर उनके पुण्य-पापसे जन्य नहीं हैं; 
न भौतिक ही हैं। परन्तु सृष्टिके पुवे जव प्राणियोंके कर्म फल- 
दानोन्मुख होते हैं, तव आप्तकाम भी इश्वरमें प्राणियोंके कर्मा- 
नुसार 'अहं जगत्सृजेयम्‌ यह संकल्प होता है । इस संकल्पसे 
जगतूकी उत्पत्तिरूप सृष्टि होती है। सृष्टिके बाद भी 'अह जगत्‌ 
पालयेयम्‌' यह ईश्वरमें संकल्प होता है। इसी संकल्पसे जगतुका 
-रक्षण ( पालन ) होता है । कर्मानुसार सुख-दुःखादि सम्बन्ध ही 
'पालन कहलाता है । पालन-संकल्पके मध्यम उपासकोंके 
-उपासनाबलसे ईदवरमॅ. यह संकल्प होता है कि उपासकोंके 
उपासनके फलस्वरूप राम-कृष्णादिके नामसहित मूर्तियोंके दर्शन 
हों । इस प्रकार ईदवरके संकल्पसे नाम-रूपादिरहित ईरवरमॅ 
राम-कृष्णादि नाम और पीताम्बरादिसहित सुन्दर मूर्तियाँ उत्पन्न 
होती हैं। ये श्रीराम-कृष्णादिके विग्रह उनके कर्माधीन नहीं हँ । 


यद्यपि राम-कृष्णादिके शरीरसे साधुओंको सुख और दुष्टोंको 
दुःख उत्पन्न होता है। जो शरीर जिसके सुख-दुःखका हेतु होता 
है वह शरीर उसके पुण्य-पापसे जन्य माना जाता है यह न्याय 
है। इस न्यायसे राम-कृष्णादिके शरीर साघुओंके सुखके हेतु 
-होनेसे उनके पुप्य-मुञ्जके फल हैं, और असुरादि दुष्टोके दुःखके 
हेतु होनेसे उनके पापके फल हैं। इस प्रकार अवतार पुरुपोके 
दारीर भी पुण्य-पापके अघीन हैं यह कह सकते हैं, किन्तु यह 
कहना भी ठीक नहीं है 1. 

यहाँ यह विशेषता है किः जीवके द्वारा पुर्वं शरीरमें किये 
हुए पुण्य-पापका फल उसी जीवको उत्तर शरीरमें सुख-दुःखादि 


क्के) चया प्ब्ह अध्यास आचार्यके उपदेवासे निवत्त भी “होता है ॥ 
भीराम-कृष्णादिके बिग्रदाकी विशेषता ३ १७३ . 


रूप होता है। अतः शरीराभिमानी जीवको पूर्वजन्ममें अपने ही 
किये पुप्य-पापके अधीन उत्तर शरीर कहा गया है। राम-कृष्णादि 
अवतार पुरुषोके शरीर साधु-असाधु जनके सुख-दुःखके हेतु होनेसे 
साघु-असाघु जनकृत पुण्य-पापके ही अधीन हैं, राम-कृष्णादिके' 
पुण्य-पापके अधीन नहीं हैं । इसीलिये राम-क्ृष्णादिके शरीस्से 
सुख-दुःखभोग भी नहीं है । अतः राम-कृष्णादिके शरीर उनके 
पुण्य-पापके अधीन नहीं हैं--यह सिद्ध है । 
ओर भी वात है कि राम-कृष्णादि अवतार पुरुषोंके शरीर 
पंद्यभूतके परिणाम नहीं हैं, किन्तु चंतन्याश्रित मायाके परिणामः 
हैं। पञ्चीकृत भुतोंका परिणाम माननेपर कृष्णका शरीर रज्जुकृता 
वन्धनका विषय नहीं हुआ-- यह भागवतादिका वर्णन असंगत' 
होगा। यद्यपि पश्नभुतके कार्य योगियोंके शरीर भी बन्धनके विषय 
नहीं होते यह देखा जाता है । तथापि योगियोंका शरीर प्रथम 
बन्धनका विषय रहता है, पश्चात्‌ योगकी महिमासे. बन्धनका' 
अविषय होता हैं। कृष्णादिका शरीर योगीके शरीरके समान" 
योगकी महिमासे बन्धका अविषय नहीं है, किन्तु स्वभावतः हीः 
बन्धका विषय नहीं है। अतः अवतार पुरुषका शरीर पश्चभूतका' 
परिणाम नहीं है। भगवत्पादक्ृत माण्डूक्योपनिषद्‌-भाष्यकी 
टीकामें श्रीआनन्दगिरि स्वामीने रामादिके शरीरको प्रश्वभूतका 
परिणाम कहा है वह भी स्थूल दृष्टिसे इतर शरीरके समान हीः 
प्रतीत होता है इस अमिप्रायसे कहा है। क्योंकि भगवत्पादनेः 
गीता-माप्यके उपक्रममें कहा है कि-“स च भगवान्‌ स्वाँ 
"भया. वशीकृत्याजोऽव्ययोऽपि सन्‌ स्वमायया ` देहवान्‌ इवः 
: जात इव च लोकानुग्रहं कु वंशिव लक्ष्यते”'इति, “जगतः स्थिति: 


क : चेदान्त-तरबःघिचार ` - 


-परिपिपालयिषुः स आदिकर्ता विष्णु्देवक्यां चसुदेवादंशेन 
"कृष्ण: किल सम्बभूव” इति च । यहाँ कृष्णे शरीरको माया- 
का कार्य वर्णन किया है । अतः भूतोंसे अवतारका शरीर नहीं 
उत्पन्न होता है, किन्तु उसका उपादान कारण साक्षात्‌ माया 
नही है। 
इतर जीवोंको देहमें 'अहं? यह आन्ति है, राम-कृष्णादिको 
यह भ्रान्ति नहीं है। जीवको .उपाधिभुत “अविद्या मरिंन- 
-सत्त्वमुक्त है, राम-कृष्णादिको - उपाधिभूत “माया” शुद्धसत्त्व 
युक्त हैं । अतः जीवको -अविद्याका कार्यभुत आन्ति है, राम- 
न्कृुष्णादिको :मायाका कार्यभूत सर्वजत्वादि है । जीवोंके अज्ञान- 
मक्त आवरण और भात्तिको दुर करनेके लिये आचार्यके उपदेश- 
"जन्य जानकी अपेक्षा होती है। राम-कृष्णादिको आवरण और 
"न्तिका अभाव होनेसे . उपदेशजन्य जानकी अपेक्षा नहीं है। 
-चथापि जीवके अन्तःकरणवृत्तिकूप ज्ञानके समान ईश्वरको 
-मायावृत्तिरूप आत्मज्ञान उपदेशके विना ही होता है, किन्तु 
-उस ज्ञानसे ईश्वरका कुछ प्रयोजन सिद्ध नहीं होता । 
क्योंकि जीवको .घटादि-जानसे आवरण-भङ्ग एवं घटादि 
“विषयका प्रकाशरूप फल सिद्ध होता है। जीवको 'अहं ब्रह्म 
यह ब्रह्मात्माकार आत्मजान उदय होनेपर तो तादृश जानके 
विषयीभूत आत्माका आवरणमात्र भङ्ग होता है । आत्मरूप 
विषय तो स्वयं प्रकाशितः होता है। अतः आत्मजञानसे विषय 
"प्रकाशित नहीं होता हैं । 
इसी प्रकार .'अहं ब्रह्मास्मि” साय़ाकी वृत्तिरूप ज्ञानका विषय 
स्वेषवरात्माः 


'ञावरणरदिंत >स्वम्ंप्रकाशस्वरूप हो है । : अत: 


A हो क चा 


श्रीरोम-कृप्णादिके विम्रंदोंकी विशेषता : यु 
आवरण-भङ्ग अथवा विषयरूप प्रकाशसे ईखवरका कोई प्रयोजन 
नहीं है । यथा जोवन्मुक्त विद्वान्‌ुके आवरणरहित आत्माको 
विषय करनेवाली अन्त:करणको 'अहं ब्रह्मास्मि’ यह वृत्ति 
आवरण-भद्धादि प्रयोजनशून्य ही होती है; उसी प्रकार ईरवर- 
को भी आवरणादि प्रयोजनशून्य मायाको वृत्तिख्प “अहं 
ब्रह्मास्मि’ यह ज्ञान उपदेशादि साधनके विना ही होता है। 
इस प्रकार राम-कृष्णादिको अन्य जोवोंसे विलक्षणता तथा 
ईश्वरत्व सिद्ध होता है । तथापि उनका शरीर मायाका कार्य 
है; अतः वह ब्रह्मस्वरूप नहीं है किन्तु मिथ्या है। मायाके 
कार्यभुत अवतार पुरुषोंके शरीर, कर-चरणादि अवयवयुक्त एवं 
रूपसहित कहे गये हैँ। अतः उनके शरीर नेत्र-इन्द्रियके विषय 
होते हैं, परन्तु नेत्रेन्द्रिय ब्रह्मको विषय नहीं करता है । 
त्वगू इन्द्रियका विषय भी ब्रह्मा नहीं है। त्वगिन्द्रय स्प 
एवं उसके आश्रय द्रव्यको विषय करता है। ब्रह्म न स्पशंख्प है 
और न स्पर्शका आश्रय है । अतः त्वगिन्द्रय ब्रह्माको विषय नहीं 
करता हे । 
___ रसना ( जिह्वा ), श्राण और श्ोत्रेन्द्रियका विषय भी ब्रह्म 
नहीं हे । रसना इन्द्रियसे रसका ज्ञान, श्राणेन्द्रियसे गन्धका 
जान और श्रोत्रेन्द्रियसे शब्दका जान होता है । रस, गन्ध और 
शब्दसे विलक्षण ब्रह्म है । अतः रसना, प्राण और श्रोत्रेन्द्रियसे 
ब्रह्मका जान नहीं होता है । “अशब्दसस्पशंमरूपसव्ययं तथा- 
हँस नित्यमगन्धवच्च यत्‌ ।” “पराश्चि खानि व्यतृणत्स्वयम्भूः 
स्तस्मात्पराङ्‌ पश्यति नान्तरात्मन्‌ ।” इत्यादि श्रुतियाँ ब्रह्मको 
इन्द्रियोंका अविषय बोघन कराती हैं । “ i 


~ 


न्न ही है। :मतः 


"ण "ण ऑर्शिकिणिणाणप्णिण 
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. कर्मेन्द्रियोंका भी विषय ब्रह्म नहीं है । कर्मेन्द्रिय. जानके 
साधन नहीं हैं किन्तु वचनादि क्रियाके साधन हैं। इसलिये 
कर्मेन्द्रियोसे कोई जान नहीं होता. है । इस प्रकार किसी 
इन्द्रियके द्वारा ब्रह्मका जान नहीं होता है । और इन्द्रियजन्य 
ज्ञानको ही प्रत्यक्ष जान कहते हँ तथा उसीको अपरोक्ष जान भी 
कहते हैं । अतः ब्रह्मका अपरोक्ष जान सम्भव नहीं है। दाव्दसे 
यद्यपि ब्रह्मज्ञान उत्पन्न होता है, तथापि शाब्द जान परोक्ष होनेसे 
शब्दजन्य ब्रह्मज्ञान परोक्ष जान ही होगा । 


पूर्वोक्त प्रश्‍नका उत्तर 
खुख-दुःखादि सा्षिभास्य होनेसे इन्द्रिय-सस्बन्धके विना 
प्रत्यक्ष नदी होते, यह नियम नहीं दे 
इंद्रिय' बिन प्रत्यक्ष नहि, सिप यह नियम न जान | 
बिन इंद्रिय प्रत्यक्ष हँ, जैसे सुखदुःख ज्ञान॥ 
इन्द्रियसम्बन्धके विना प्रत्यक्ष ज्ञान नहीं होता, यह नियम 
नहीं है । सुख-दुःखका ज्ञान किसी इन्द्रियसे नहीं होता है, तथापि 
सुख-दुःखका जान प्रत्यक्ष होता है । इसलिये इन्द्रियसम्बन्ध- 
जन्य जान ही प्रत्यक्ष होता है. यह नियम नहीं है । किन्तु जब 
विपयके.सम्बन्धसे वृत्ति विषयाकार होती है तव प्रत्यक्ष जान 
होता है यह कहा जाता है । विषयसे. वृत्तिका सम्बन्ध कहीं 
इन्द्रियद्वारा होता है और कहीं शब्दसे भी होता है । . 'दशम- 
स्त्वमसि' इसमें शब्दसे उत्पन्न अन्तःकरणवृत्ति दशम जो स्वात्मा 
है उससे सम्बद्ध होकर दशमाकार होती है.। अतः शब्दजन्य 
दशमज्जान भी प्रत्यक्ष जान ही है। ` 


इन्द्रियोंका अविषय बोधन करावी है ॥ : |. ब करा. 
_ पूर्वोक््एनका उत्तर २ १७९ 


', उसी प्रकार प्रमातामें सुख-दुःखादि-भान-कालमें -अन्तः- 
करणवृत्ति सुखाकार-दुःखाकार होती है। उस ब्रृत्तिसे सुखनदुःखः 
का सम्बन्ध होता है । अतः सुख-दुःखका जान प्रत्यक्ष जात कही 
जाता है। Ze रं छ? 

पुर्वोत्पन्न सुख-दुःखादिका नाश होनेंपर जो पुरुषको सुख- 
दुःखादिका जान होता है,: उस कालमें वृत्ति तो सुख-दुःखाकार 
होती है । किन्तु वृत्तिके नष्ट होनेसे सुख-दुःखकां सम्बन्ध नहीं 
होता है, अतः उस जानंका नाम स्मृतिजान है, प्रत्यक्ष जानं नहीं । 


[ “विषयावच्छिन्चैतन्यस्य वृत््यवच्छिन्चैतन्येनाभेद एव 
प्रत्यक्षजानलक्षणम्‌” , विषयावच्छिन्न चैतन्यके . वृत्त्यवच्छिन्नु 
चैतत्यसे अभेदका नाम प्रत्यक्ष ज्ञान है। वह. अभेद कहीं इन्र: 
द्वारा होता है और कहीं. शब्दसे भी होता है । कहीं इन्द्रियादि 
रूप वाह्य निमित्तके विना भी शरीरके भीतर उत्पन्न वृत्तिसे 
होता,है । उसको भी प्रत्यक्ष जान्‌ ही,कहते-हैं।  ; .:: 
~= - चचतन्यमें स्वख्पंसे कोई भेद नहीं है। किन्तु विषय - और 
वृत्तिख्प दो उपाधिके भेदसे भेद होता है.। दोनों 'उपांधियोके 
भिन्न देशमै -होनेसे उपार्धिविशिष्ट  चैतन्यमेँ भेदका व्यवहार 
होता है। वृत्तिके विषयाकार-कालमें दोनों उपाधिं एक देशम 
होते हैं। तव एक देशस्थ उपाधिसहित विषयचेद्न्म एवं |वृत्ति- 
चेतन्यमें क्षभेद व्यवहार होता दै । “इस प्रकार होनेवाळा बिषय 
चैतन्य और वृत्तिचैतन्यका अभेद ही प्रत्यक्ष जात, अपरोक्षं जानः 
ओर साक्षात्कार शब्दसे कहा जाता है । हे + 


१२ 
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.- यह प्रत्यक्ष जानका लक्षण १. इन्द्रियजन्य बाह्य घटादिके 
प्रत्यक्ष ज्ञानमें, २. महावाक्यजन्य ब्रह्मके प्रत्यक्ष ज्ञानमें, ३. बाह्य 
निमित्तके विना अन्तरमै उत्पन्न सुख-दुःखके प्रत्यक्ष ज्ञानमें, 
४. मायावृत्तिरूप ई्वरके ज्ञानमॅ, ५. अविद्यावृत्ति रज्जु-सर्पादिके 
ज्ञानमें अनुगत होता है । .] 


यद्यपि अन्तःकरणके घर्म सुख-दुःखादि हैं एवं साक्षिभास्य 
हैं, तथापि सुखाकार-दुःखाकार अन्तःकरणकी वृत्तिद्वारा ही 
साक्षी सुख-दुःखादिको प्रकाश करता है । शुक्तिरजत भी साक्षि- 
भास्य ही है-। यहाँ भी साक्षी अविद्यायृत्तिकी अपेक्षासे ही 
रजतको प्रकाश करता है । परन्तु सुख-दुःखादिके प्रकाशनमें 
अन्तःकरणकी वृत्ति साक्षीके सहायभुत है। इस प्रकार साक्षि- 
भास्य पदार्थके जानमें भी वृत्ति आवश्यक है । चह वृत्ति जहाँ 
इन्द्रियादि वाह्य साघनजन्य होती है वहाँ उस वृत्तिके विषयको 
साक्षिभास्य कहते हैं । सुख-दुःखादिविषयक' वृत्तिमें बाह्य 
इन्द्रियां कारण नहीं हैं। किन्तुं सुख-दुःखके उत्पत्ति-कालमें 
साधनान्तरकी अपेक्षा विना ही सुखाकार-दुःखाकार अन्तःकरण- 
की वृत्ति हो जाती है । उस वृत्तिमें आख्ढ़ साक्षी सुख-दुःखादि- 
को प्रकाशित: कर देता.है। अतः सुख-दुःखादि साक्षिभास्य 
कहलाते. हैं । 
` | सुख-दुःखादि बुद्धिके ही धर्म हैं आत्माके घर्म नहीं है । 
अतएव बुद्धिके रहनेपर-हो जाग्रत्‌ और स्वप्नमे प्रतीत होते हैं । 
सुषुप्तिमें बुद्धिकि अभावमेंःसुख-दुःखादि प्रतीत नहीं होते हैं । कहा 
ओ है-- सि 


ब्रह्मज्ञानकी अत्यक्षता : १०९ 


रागेच्छासुखडुःखादि घुद्धौ सत्यां प्रवर्तते। ` : 
खुषुप्ती नास्ति तन्नाशे तस्मादवुद्धस्तु नात्मनः॥ ] . 
अह्मशानकी प्रत्यक्षता; और तत्त्वर्टिके भेद-अमकी निवृत्ति-- 


वाह्य घटादिके साथ अन्तःकरणवृत्तिका नेत्र इन्द्रियद्वारा 
सम्बन्ध होता है, अतः घटादि साक्षिभास्य नहीं हैं। अन्तः- 
करणकी वृत्ति जव ब्रह्माकार होती है तब वह बृत्ति बाहर नहीं 
जाती है, किन्तु शरीरके भीतर ही रहती है। उस वृत्तिसे 
ब्रह्मका सम्बन्ध होता है। अतः ब्रह्मजान भी सुख-दुःखादिके 
समान प्रत्यक्ष होता है। परन्तु सुखाकार-दुःखाकार वृत्तिमें 
बाह्य साघनकी अपेक्षा नहीं है। इसलिये सुख-दुःखादि साक्षि- 
भास्य हैं । ब्रह्माकार अन्तःकरणकी वृत्तिमें गुरुमुखश्रुत वेदान्त- 
वाक्यके श्रोत्नेन्द्रिय-सम्बन्धरूप वाह्य साघनको अपेक्षा है । 
अतः ब्रह्म साक्षिभास्य नहीं होता । इस प्रकार जहाँ विषयके 
साथ वृत्तिका सम्बन्ध होता है वहां प्रत्यक्ष जान होता है । हूं 
ब्रह्मास्मि' - इस वृत्तिका ब्रह्मसे सम्वन्ध होता है अतः ग्रह्मजान 
प्रत्यक्ष होता है । - 


[ १. “चक्षोः सूर्योऽजायत” “आदित्यश्रक्षुमृत्वा अक्षिणी 
आविशत्‌” इत्यादि प्रमाणसे सूर्य और चक्षुमें अभेद हैं। 
अङ्गुलि आदि रूप अल्प आवरणसे आच्छादित होनेपर ब्रह्मा- 
ण्डान्तर्वत्ती सुयंका प्रकाश नहीं होता है। आवरण निवृत्त होने- 
परः चक्षुगत अन्तःकरणको वृत्तिसे सूर्यका ` प्रकाश दीखने लगता 
है इसी प्रकार साक्षीरूप ` आत्मांमें' ब्रह्मसे अभेद है। उसके 
अन्तःकरणगत ञज्ञानांदारूप स्वल्पाक्रणसेः आच्छादित होनेपंद 


~ 


सी है 


१८० 2 त्नेदान्त-तरव-विचार' 


सर्वत्र परिपुर्ण मीः ब्रह्म प्रत्यक्ष जेही दीख पड़ता हैं। जब 
शरीराज्तगतः:जॉगिमांन' ब्रह्मोत्माकी- अभेदाकारं वृत्तिसे पूर्वोक्त 
आवरंण-मंज़ हो जाता है, तवःगृहान्त्गत-आकाशके असंगत्वादि 
ज्ञानसे -महाकाशके -असंगत्वादि ज्ञानके, समान सुव्रेत्र परिपूर्ण 
स्वप्रकाशुरूपसे ब्रह्यका- भान होने लगुता है, em 

-.; २. जैसे: ब्रह्म :साक्षिमांस्य नही है इसी प्रकार चिदाभासः 
संहितः अन्तःकर्‌णकी वृत्तिङ्प प्रमाता भी विषय नहीं होत 
है. जैसेः दीपान्तरके विना केवल नेत्रका विषय दीपक होता 
है, उसी प्रकार ब्रह्म केवळ 'अहं ब्रह्मास्मि' : इस ब्रह्माकारा- 
कांरित वृत्तिका ही विषय होता है । . अतः ब्रह्म. प्रमाताभास्य 
नहीं है।. किन्तु स्वप्रकाश, अन्य: प्रकाशको अपेक्षासे रहित 
सर्वोवभासक स्वयंप्रकाशख्प ही ब्रह्म है । "मलेन मर्छ 
हन्यात्‌? इसः न्यायसे वृत्ति ब्रह्मके आवरणको ही भङ्ग करती 
है। 'वृत्तिके दारा आवरण-भङ्गको ही 'वृत्तिसे ब्रह्म विषय 
किया जांता है! यह कहते हैं। प्रकारान्तरसे.वृत्तिके दारा ब्रहम" 
को विषय करना सम्भव नहीं होता । साक्षी बाह्यः साधनकी 
अपेक्षा, किमे:विना ही. कह ब्रह्मास्मि इस वृत्तिम, तत्तव ता 


0 . 


को प्रकाश करता. है-1.,इसीलियै तत्त्वज्ञान साक्षिभास्य है ऐसा 
oe कक के या | 
_ ` जैसे- घुमके दासे, .वह्लिका ज्ञान; होता है वहां धुमका 
ज्ञान प्रत्यक्ष है, , किन्तुः्ंक्रिजान प्रत्यक्ष नहीं: है । चक्षुके द्वारा 
-निक्कली हुई _अन्तःकरणवृत्तिका धूम्रे सम्वन्ध है, अतः खुम- 
>ज़ानको प्रत्यक्ष: ज्ञात. कहते. हैं: लिज्गजानखूप अनुमान अमाश- 
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तरवदृष्टिके सेद-भ्रसकी: निवृत्ति २ १८१ 


जन्य अन्तःकरणकी' 'वृत्ति शरीरके भीतर ही ब्रह्मिके आंक्रारकी 
होती है । वह्िसे वृत्तिकाः सम्बन्ध नहीं होता, अतः विजान 
प्रत्यक्ष नहीं है । ~ डी न इ 

इस प्रकार जहाँ वृत्तिके साथ विषयका सम्बन्ध होता है 
वहाँ प्रत्यक्ष जान होता है । जहाँ वृत्तिसे विषयका सम्बन्ध नहीं 
होता वहाँ परोक्ष जान होता है । जहाँ विषय देशात्तरमें हो, 
नष्ट अथवा भावी हो वहाँ अनुमानसे अथवा शब्दसे विषयाकार' 
वृत्ति शरीरके भीतर ही होती है, उसका नाम परोक्ष जान है । 


इन्द्रियजन्य जान ही अपरोक्ष जान है यह नियम नहीं 
है। सुख-दुःखादि ज्ञान इन्द्रियसे अजन्य ही प्रत्यक्ष होता है । 
“दशमस्त्वमसि? यहाँ दशम पुरुषका जान शब्दजन्य होनेपर 
भी प्रत्यक्ष ही है । इस न्यायसे थरीसद्गुरुके मुखसे श्रुत महा- 
वाक्यरूप वेदशब्दजन्य ब्रह्मज्ञान भी प्रत्यक्ष जान ही होता है । 

इस प्रकार श्रीसद्गुरुसे उपदेश श्रवणकर बुद्धिमान्‌ उत्तमा- 
घिकारी तत्त्वदृष्टिने अपने आत्माको ब्रह्मस्वरूप जानकर भेद- 
अमका त्याग कर दिया । “अहं ब्रह्मास्मि” यह वृत्तिमें निरा- 
वरण ब्रह्म भान होता है। तत्त्वदृष्टि वोला--- 


निरावरणनिर्भासमहं द्रह्मेति बुद्धवान्‌ । 
श्रीसद्गुरोः प्रसादेन ह्यखण्डाकारवृत्तितः ॥ 
[ जिसका पूर्व पुष्यके परिपाकवश अन्तःकरण अत्यन्त 
शुद्ध है, गुर्पदिष्ट महावाबयरूप शब्दप्रमाणसे सुद्दढ बोघ हो 
गया है, दृढ़ वोधके अनन्तर संशयादिको निवृत्तिके लिये श्रवणादि 
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साघनकी अपेक्षा नहीं हे, वही उत्तमाधिकारी है। जिसका 
अन्तःकरण अत्यन्त शुद्ध नहीं है, किन्तु मल-विक्षेपादि दोषयुक्त 


॥ श्री; ॥ 
है, वह मध्यमाधिकारी है अथवा कनिष्ठाधिकारी है। उसको अंश 
महावाक्यख्प शब्दसे अपरोक्ष जानोदय होनेपर भी संशयादिकी 
निवृत्तिके क्रिये ्वणादिका अनुष्ठान करना चाहिये । ] ( मध्यम अधिकारियोंके लिये उपदेश ) 


गुरु और वेदादिकी व्यावहारिक सत्ताका प्रतिपादन 


शुरु एवं वेदके द्वारा अब्वेत ज्ञान होना सम्भव नहाँ है, 
यह अदृश्का प्रधन-- 

.आीसद्गुरुके द्वारा उपदिष्ट बेदान्तवाक्यसे अद्वेतब्रह्मात्मसाक्षात्कार 
होता है, यह बात पूव अंशम कही गयी । उसको सुनकर अदृष्टि नामका 
द्वितीय शिष्य यह शङ्का करता है कि गुरु और वेदान्त सत्य हैं किंवा 
असत्य हैं। प्रथम पक्षमें अद्वेतकी हानि एवं द्वेतकी सिद्धि होगी । यदि 
द्वितीय पक्ष मानें तो मिथ्याभूत मरीचिकाके जलसे जैसे पिपासा-नित्वत्ति 
नहीं होती, उसी प्रकार असत्य गुरु-बेदान्त-वाक्यसे भी संसाररूप दुःखकी 
निवृत्ति और पुरुषार्थकी सिद्धि नहीं हो सकती । इस प्रकार दोनों पक्षौमे' 
अझँत ज्ञान होना सम्भव नहीं होता । शंकराचार्यके द्वारा स्थापित अद्वेत 
मत अप्रामाणिक है--यद्द हमारी शङ्का कपया दूर करें । यह शिष्यका 
प्रश्न हं । 


शुरुका उत्तर 
अद्वेत शांकर मतकी प्रामाणिकताका वर्णेन- शांकर मतकी 

प्रामाणिकतामें व्यासजीने वायवीय और कूर्मादि पुराणोमें कदा हे कि-- 
कलौ युगे वेदार्थो वर्ण्यते हान्यथा5न्यथा । 
शंकराचायेरूपेण रिवः साक्षात्तदा किल ॥ 
:अवतीर्यान्यथाभूतं॑ जेनवोद्धादिक मतम्‌ 

* „ निसळयिष्यत्यस्थिळ॑ वेदवाफ़्यैः सायुक्तिभिर ॥ 
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उद्धृत्य मूर्ति (लिङ्ग) गङ्गायाः स्थापयिष्यति वै प्रभोः । 
सूर्यालोकेन जगतो  हान्धकारविनाशने ॥ 


यथावस्थितभानं तु" पदार्थानां यथा भवेत्‌। 
नाराश्च विपरीताख्यमावनाया यथा भवेत्‌ ॥ 
सर्वसंशायनाराक्च 'भगवत्पूज्यपादद्धृत्‌। 
झांकरोऽपि 'तथैवेह ` लोकानुग्रहकाह्लया ॥ 
ः ब्रेदार््रविषयाशानं ` आान्तिसंशयकारणम्‌। ` 
_निशशेषं नाशायित्वाऽसौ साघयित्वाऽद्वयं परम्‌ ॥ 
अद्वयब्रह्मचिद्यां च स्थापयेदवनीतळे । 
अन्यथा बर्णयेद्‌ यस्तु वेदार्थं स तु मूढघीः॥ 
ˆ महाइतिह्वास, शिवरहस्यके नवमांशमें शांकर मतका ही औपनिंपदत्व 
कहागंयाहै- ' . ` `` $ 
; शिवे मदंशुसम्भूतः `` शंकरः . शंकरोचमः। 
चतुर्भिः ' सद्द दिष्येब्व कळाववतरिप्यति॥ 
तस्मै . चोपनिपद्यिद्या मया दत्ता महेश्वरि । 
` भूमी पापएंडपण्डानां खण्डनं स करिप्यति॥ 
'बेदार्थकी सहायतामे हीं इतिह्वास-पुराणोका उपयोग माना जाता है-- 
विभेत्यह्पश्चुंताद्वेदों मामयं प्रतरिप्यति। . 
इतिद्दासपुराणाभ्यां वेदं समुपदहयेत्‌॥ 
अद्वैत ही प्रामाणिक है इसमें महर्षि वास्मीकिका मी अभिप्राय स्पष्ट 
.है। अखिछ बिराटके द्रष्टा आदिकवि महिं वाल्मीकिने उत्तररामायण 
चासि नामक अन्थमे सर्वोपनिषतके सूत्रभूत माण्डक्यके अर्थ-्रकाशनमे 
प्रधानरूपसे औराम और वरिष्ठके संवादके द्वारा पडविध ढिङ्गीसे दृश्टान्त- 
सहित अद्वैत मतका ही निरूपण किया दै । उसमें भी अद्वैत मतके सारभूत 
दृष्टिसष्टिवाद, एकजीववाद एवं.एकप्रत्तावादको पुनःपुनः अत्यन्त आदरः 
के साथ अनेक इतिहासांसे सम्यक ग्रकारंसे प्रतिपादन किया है। इस प्रकार 
व्यास, वाल्मीकि आदिके : अभिप्रायसै उपनिषद्‌-मगवद्रीता-बरहमसूत्रात्मक 
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__नि्सूळयिष्यस्यखिळ घेदवाफ्यैः सदक्तिभिः ॥ 


प्रखानत्रयका शरीमच्छङ्कर मगवत्पादकृतमाप्यं हीं यथार्थ व्याख्यान सिद हता 
है। इसलिये सर्वश व्यास, वाल्मीकि आंदिके वचनोसे बिरोधी भेदवाद्‌ 
अप्रामाणिक दै । एवं मेदवाद' युक्तिसे मी विरुद्ध है--यह भीहष मिभने 
खण्डनग्रन्थम स्पष्ट निरूपण किया दै। भेद्धिकारादि म्रन्यमं मी.मेदवादको 
अयुक्त ही दिखाया गया. है। = - + 

इस प्रकार अनादिसिद्ध भुति-तात्पर्यका विषयीभूत होनेसे. एवं त्मृति- 
पुराण और इतिद्दासासे उपवृंदित तथा नारायणादिसदूगुरु सम्प्रदायसे. प्रास 
होनेसे शांकर अद्वैत मत ही श्रेष्ठ दै। अतः कल्याणाथीको इसका ही आदर 
करना चाहिये । ३ 


भेदवादका तिरस्कार र 
` ` जैनादि मतके समान वेदवाह्म होने एबं मह्षियांके वचनसै विरुद्ध 
'होनेके कारण मेदवाद प्रामाणिक नहीं है। आरितिकॉकों मेदवादके खण्डनमें 
- विशेष युक्तिकी अपेक्षा भी नहीं दै । इसीलिये भेदवाद शुति-वचनविर्ढ दै 


:इसीको दिखाया जाता दै । कटोपनिपद्मं मेदयादकी वासना भयकी हेतु दै, 
संवदुःखोकी मूळ कारण दे, अतः उस भेदवादको दूर करना चाहियें--यह 
'नचिकेताको- मृत्युसे उपदेश प्रात हुआ है। इसीलिये मेदवासनाको ' सवै 
'प्रंकारसे मनसे निर्मूलकर उखाड़ फेंकना चाहिये। भेयार्थीको निरन्तर अद्वेत- 
:निष्ठाका अभ्यास करना चाहिये। इसमें ये श्रुतियाँ प्रमाण है" म्व्यो*स 
'सृत्युमाप्नोति य इह नानेव पश्यति” (क०२।१।:११) 
:“द्वितीयाङ्वे भयं भवति” (बृ०१ । ४। २) “झत्यो5सावन्यो- 
:5हमस्मीति न सं वेद यथा पशुरेव स देवानाम्‌ (३० १।४। १ ३) 
:4उद्रमन्तर कुरुते, अथ तस्य भयं भवति” ( वै० ७) इति। इनका 
-यह अर्थ दै कि ्रििधपरिच्छेदरहित त्रिविध मेद्य भ्रत्यगमित्न परमात्मा- 
नजो मेद. देखता है बह वार-बार संसारमै जन्मता-मरता रहता है । द्ेतामि- 
निबिष्टको सदा भय ही रहता दै। चिन्मात्रखरूपसे पृथक्‌ ध्येयत्व-शेयस्वरूपसे 
अन्य कुछ वस्तु है, यद माननेवाला पञचप्राय दी है। अणुमात्रःमी 'मेद देखने- 
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यालेको महान्‌ भय होता है। दुःखका कारण भेदवाद ही है अतः भेयार्थीको 
सदा उसका विस्मरण ही करना चाहिये । द्वेतवचन जबतक स्मरण होते रहेंगे 
'तबतक अद्वेतसाक्षात्कार नहीं हो सकता । यह अदृष्टि नामक दिष्यको 
गुरुने उपदेश किया । 


इश्न्तरूपसे एक राजा ओर अमात्य भच्छुंकी कथा 
भच्छुंका अपने अधिकारसे भ्रंश दो जाना 
हे सोम्य ! द्वेत वचनोंका स्मरण इढतर प्राचीन अद्वैतानुभवसंस्कारजन्य 
अत्यन्त दढ भी अद्वेत स्म्तिमें प्रतिबन्ध कर देता है और तत्त्वसाक्षात्कार- 
को दूर कर देता है | इसका उपपादन करनेके लिये 'भच्छुंकी कथा” कहता 
हुँ---पह कहकर शुरु शिष्यके प्रति कथा कहते हैं । 

किसी राजाके भच्छु नामका एक प्रधान मन्त्री था। उसने समस्त राज्य- 
कार्योको अपने अधीन कर छ्या था । उसके इस प्रभावको देखकर इतर 
राजोपजीविगण भच्छुसे ईर्ष्या करने लगे । तथापि राजाके निरतिशय प्रेमके 
आस्पदभूत भच्छुंका कोई अपकार करनेमें समर्थ नहीं हुएः। तब्र एक बार 
सबने आपसमें सम्मति करके भच्छुंको निकालनेके लिये राष्ट्रमै छटेरोंको प्रेरणा 
को । उनकी मेरणासे छरेरे प्रजाको जहाँ-तहाँ लूटने लगे । राष्ट्रमै छटेरोके 


इष्टान्तरूपसे एक राजा और अमात्य भच्छुंकी' कथा : १८७ 


मारा गया? यह राजासे निवेदन कर दिया । विवेकबिकल राजाने उनके 
मिथ्याभूत वचनों में विश्वास करके भच्छुके स्थानमें उन्हीमंसे एकको नियुक्त कर 
दिया । नवीन मन्त्री 'भच्छु इस राष्ट्रमै न आने पाये एवं राजाको खप्नमें 
भी उसका स्मरण न हो? इसके लिये सैकड़ों उपाय करने लगा | 


भच्छुंका खंन्यास--इन सत्र यातोंको जानकर मच्छु विचार करने 
ल्गा--*इस समय मेरा राजाके समीप जाना उचित नहीं दै । जो नीरोग, 
दृढ़ शरीर और अविकल इन्द्रियोंसे सम्पन्न मैंने सब भोगोपकरणसे युक्त रम्य 
अरारियोमें लावण्यावधीरित कामिनी अप्सराआसे अनवरत रमण करते 
हुए तथा दिव्य भोगाको भोगते हुए इतना काळ बिताया, उस मुझको इस 
समय मरणान्त विपत्ति आ पड़ी है| मुझ मूखंको धिक्कार दै ! इतने काळतक 
नाशवान्‌ भोगोंमें मैं निमग्न रहा । मुझसे अधिक अन्य मूख कोन होगा! 
एकान्तम्‌ स्थित होकर जिनसे मोहित होकर मैं इतने काल भ्रेय-मागसे दूर 
रहा, उन स्त्रियोंका प्रत्येक अङ्ग अशोभन एवं अत्यन्त निन्दित है; इस 
प्रकार दारा, अपत्य, धनादि सब दुःखके कारण हैं | यह बार-बार बिचार, 
करके भोगोसे विरत होकर वद्द तपस्वी हो गया । 


भच्छुका वैराग्य 


दवारा सहसा प्रात उपप्लवको सुनकर राजाने एक सम्मेलन बुलाया तथा सम्मेलन- 

में मुख्य अधिकारियोंको छटेरोका विद्रावण करनेके लिये जगह-जगह नियुक्त 
किया । तब वे सब मिलकर राजासे बोळे, हे प्रमो ! आप सदा भच्छुकी' 
प्रशंसा करते हैं और आपत्तिकाल्में हमलोगोंको नियुक्त करते हैं। क्या यह 
भच्छु इस समय इस काममें नहीं छगाया जा सकता |? इस चातको सुनकर 
भच्छु साज्ञक्षि राजासे बोला--'राजन्‌ ! यदि आज्ञा हो तो इसी समय जाकर 
शबुआँको जीतकर आ जाऊँ।! राजाने भच्छुंको आश देते हुए कहा-- 
“ऐसा ही करो।' भच्छुने भीः उसी क्षण अपने कौरालसे शन्रुओंको मार भगाया 
और राज्यमें समस्त अन्नादिकी रक्षाका प्रवन्ध करके प्रजाओंमें शान्ति स्थापित 
कर दी । भच्छुके इस चिजयको सुनकर: इतर राजकर्मचारियोने 'युदूमें भन्छ 


पराधीनतापूर्ण सेवा हो दुःखका कारण हे, पकान्त हो. 
खुख है- नाना प्रकारके विचित्र रसासे युक्त, शतसे लथपथ ओदन, शाक, 
द्धि, इतमिश्रित पायस, अपूप आदि अनेक प्रकारके अन्न-पानादिसे मी 
कभी तुस न होनेवाली इस जिह्ाको तृत करनेमें मैंने इतना काल व्यर्थ 
बिताया । इसके आगे अत्र इस जिहाके पोपणमें नहीं लूंगा । क्षुधा शमनः 
करनेके लिये वनम विविध प्रकारके कन्द, मूल, झाक ओर फल क्या नहीं 
हैं १ पिपासा निदत्त करनेके लिये निर्मळ सरित-तडाक क्या नहीं हैं ! निवास 
करनेके लिये हर्म्यसे भी अति सुन्दर वात, आतप और वर्षासे रहित क्या 


युदा (कन्दरा) नहीं है ! मादेशमात्र इस उद्रकी पूर्ति करनेके छिये वृत्ति" 
रूप राजसेवासे क्या त्गस दै ? मेरे लिये अय इस बनमें यष प्रथिबी ही 
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| | दी । आच्छके इस चिजयको सुनकर, इतर. राजकर्मचारियोने युद्धमें भन्छ 
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शांय्या, वांहु ही उपत्रईण एवं कन्द-मूछ-फल आहार, निर्मल जळ और अञ्चलि 


डी: पानप्रात्र होगा । भागबंतमें कहा मी है 
“सत्या क्षितौ किं फशिपोः प्रयासे- 2 

| 20० ` बाहो खसिद्ध ह्यापबईणेः किम्‌। 

: .सत्यजले किं. . पुरुधाक्षपाज्या 

« .? `! दिग्वल्कलादौ सति कि ढुकूलैः॥ 
चीराणि कि पथि न सन्तिदिशन्ति भिक्षां 

= नैवाङ्घ्रिपाः परख्वतः सरितोऽप्यश्चुप्यन्‌। 

रूद्धा गुदा: किमजितोऽवति नोपसन्नान्‌ 
हे कस्माद्भजन्ति कवयो धनदुर्मदान्धान्‌ ॥” 

५ ता a (२।२।४५) 
:... इस प्रकार विचार करते हुए उसने विपयमोगॉमे अनेक दोषको देखकर 
“एकान्त स्थिति ही परमानन्दकी प्रकाशक हैं यह निश्चय किया । एकान्तम 
स्थित होकर ल्ली-पुत्र-धनादि दुःखका ' कारण है और ' एकान्त ही सुखका 
हद है याँ मच्छुने जो निश्चय.किया उसका विस्तृत वर्णन किया जाता है | 

एकान्तसेवीको दी सावभौसादिसे जक्षपर्यन्त आनन्दका लाम होता है। 

समुद्रपर्यन्त समस्त वसुधाका, आधिपत्य एवं अप्रतिहत पराक्रम हो तथा 
सकळ मन्त्रिगण नतमस्तक हें, नवयौचन अवस्था हो, सबंविद्याविशारद 
हो;और समख परिवार अनुकूल ह ऐसे सावंभौमराजाके आनन्दका नाम 
माजुपाजन्द है। यह आनन्द भी सातिशय ही है, - क्योंकि इस मानुपानन्दसे 
डतगुण, आनन्द मनुष्यगन्धुवंको होता है। [ मनुष्य शरीरसे पुण्यविशेषके 
कारण जो गन्पर्वत्वदी प्राति होती है, उसका नाम मनुप्यगन्ध है । ] उससे 
भी झतगुणाधिक आनन्द देवगन्धबंको होता है। उससे मी शतगुणाधिक 
झानन्द .पितरोंको दोता है। उससे शत्गुणाधिक आनन्द आजानदेवको 
होता है | उससे भी यंतगुण आनन्द कर्मदेवको होता है। [ कल्पके आरम्भ: 
म ही जो देवत्वकों प्रात हैं वे आजानदेव कहलाते हैं। इस कह्पमें अश्वः 
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मेघादि पुण्यकर्मसे कल्पान्तरम जो देवत्वको प्रास होते हैं उनका नाम क्रमे- 
देव है। ] उससे शतगुणाधिक आनन्द मुख्य देवताओको है.! [ यम, 
अग्नि, वायु, सूर्य और चन्द्रादि मुख्य देवता हैं। कोई यमादि दिरिण्यगर्म- 
पर्यन्त देवोको-आठ वसु, ढादशादित्य और एकादशरुद्र-इन इकतींस देवों- 
को मुख्य देवता कहते हैं। ] उससे भी शतगुणाधिक आनन्द इन्द्रको होता 
है। इन्द्रसे शतगुणाधिक आनन्द बृहस्पतिको, उससे भी शतगुणांधिकः 
आनन्द प्रजापतिको होता है। उससे दातगुण आनन्द हिरण्यगर्म ब्रह्माको 


(होता है । ब्रह्मानन्द तो त्रिविधपरिच्छेदंशन्य तारतम्यरद्दित निरतिशय है, 


जिसमें दुःखका लेश भी नहीं है। इस प्रकार प्रातव्य आनन्दका क्रम 
तैत्तिरीय उपनिषद्‌, अक्यवछोके अष्टमानुवाकमे वर्णन किया गया है। सावे- 


-भौमादि ब्रह्मपर्यन्त आनन्द एकान्तवासी अकामहत श्रोत्रियको निरन्तर 


अनुभव होता है । अतः एकान्तमं ही सुख है! दारा-अपस-घनादिका सङ्गतौ 
सदा दुःखप्रद्‌ ही दोता है । भच्छुने यद निश्चय किया । 
स्री-संगसे होनेवाळे दुःखका वर्णन 

ख्री-संग दुःखका कारण है। जिसको पूर्व पापसे कुरूपिणी और 
दुर्भापणी खरी प्रात दै, उसका हृदय तो सदा दुःखसे आक्रान्त ही रहता 
है। विरक्त दयसे वह यह मानता दै कि खीरूप यह पिण्ड मूत्र-पुरीष: 
आदि अनेक अपवित्र पदार्थोसे पूर्ण भाण्ड है। दे भगवच्‌! यह मेरै किस. 
.पापका फळ, शिक्षणके लिये मुझे दिया'दै । जैसे महिपको महिषीमें, पिशाचको 


- ` पिशाचीमें, उदको उष्रीमं, गर्दमको गर्दभीमें मोह होता है, वैसे ही मनुष्यको 


भी तिर्यगादिकी तरह सबै अशुचिके कारणंरूप खमे मोह होता है। वैराग्य- 
के विना ब्यमिचारादि'दोपरहित स्रीको त्यागना भी महादोप हे: ये मेरी 
-ज्ञीके कुत्सित रूप. और दुर्भाषण आदि मेरै पूव कर्मोके अनुसार ही' प्रातः 
- हुए हैं । कुरूपिणी रीका पति इस प्रकार अहनिश क्लेशका ही अनुभव 
करता रहता है। र न भा 
यदि पत्नी रूपवती और मधुरमापिणी हुई; तब वह -कुरूपिगीसे मी 
अधिक दुःखका कारण होती दै। काञ्चनःप्रतिमाके .समान कान्ता, भार्या 


|| | ९० : वेदान्त-तत्त्व-विचार 


मसे पतिको अपने वशमै करके कामपरायण और धमादि अनुष्ठानसे 
“पराङमुख कर परम पुरुषाथका अभागी ही बना देती है। 


खी-संगसे घनका नाश- र्रीपरायण कामी पुरुष ख्रीके विष- 
-ंद्िष्ट मधुके समान आपात मधुरालापको सुनकर व्यामुग्ध कामान्ध खप्नमें 
"मी उसीका स्मरण करता हुआ निरद्यम--धनार्जन करनेमें भी असमर्थ हो 
'जाता है। ग्रइमे अथवा बाहर जो मी धन, आमरण, वस्रादि प्रात करता 
है बह सब , भक्तिपूर्वक इष्टदेवरूप भार्याको ही समर्पण करता रहता है। 
'सन्मागप्रद्शक माता, पिता और गुरुको तो मनसे भी स्मरण नहीं करता 
दै । खीरूप किसान पतिरूप बैलको स्नेहरूप ढ़ नाथसे ऐसा नाथता है 
कि छुडानेसे मी नहीं छूटता, नाथ पकड़कर वह उसे अपने इच्छानुकूळ 
"इतस्ततः घुमाया करता है । 


स्री-संगसे धर्मका 'नाश- -पञ्चखद्ध झुक जैसे बिना विवेकके 
'झुमाशुभ वचन बोलता है,. ठीक उसी प्रकार कामी पुरुष धर्माघर्म न 
जानकर अपनी कान्ताके उपदेशके अनुसार माता-पिता आदिको भी 
आक्षेप करता है। जैसे मोर. मोरिनीके सामने अनेक प्रकारके केकालाप- 
पूवक ताण्डव करता हुआ मोरिनीको प्रसन्न करता है, उसी प्रकार 
'कामातुर कामिनीके वचनको उल्छङ्कन न करके नाना बेप घारण करके 
“खृत्यके द्वारा उसको प्रसन्न करता. है । कामी विवेकरहित हो धर्मसे भ्रष्ट ददो 
"जाता है । जैसे मद्यपी मक्र दुर्गन्धको नहीं मानता हुआ भ्रान्त मार्गोमे 
'नष्टसंश होकर घूमता है,-उसी प्रकार कामान्ध स्री-पुरुष विवसन होकर 
अत्यन्त अमङ्गछ अपवित्र मळिन देहको परस्पर आलिङ्गन करके निर्लज 
"होकर लोटते रहते हैं। कामका मद. संस्कृत बुद्धिमान---विवेकी मनुप्यकी 
'बुद्धिको भी क्षणमात्रमें मलिन कर देता है । इसीछिये शास््ज्ञ भी काम- 
"परवश स्त्री-पुरुष खकीया-परकीया, गम्यागम्यादि व्यवस्थाके बिना घर्माधर्म- 
विवेकसे बिकछ हो परस्पर .रमण करते हैं । इस प्रकार कामपरवशता पुरुष 
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करा देती है। इसी कारण विवेकी मुनिजन स्री आदि विषयाँसे विरक्त होकर 
एकान्तम ही रमण करते हैं | 
स्री-संगसे विन्दुका नाइा-ग्राणियोसे प्रतिदिन भुक्त अन्न-पानादि- 
के रसका परिणाम ही वरिन्दु है। बही रेत दै, उसीका नाम चरम घातु 
भी है। वही प्राणीका जीवन है । विवेकी पुरुष बथा बिन्दुक्षय न करके 
महान श्रेय प्रात करते हैं। सम्यक्‌ संरक्षित बिन्दु प्राणीके ओज, तेज, वीर्य 
और बलको बढ़ाता है । जिसने यिन्दुका संरक्षण किया, उसका देह रोग, 
जरा आदिसे अनभिभूत पुष्टि और कान्तिसे शोमायमान रहता है । उसकी 
इन्द्रियाँ पडुतर और बशीकृत दोती हैं। मन भी झोक-मोइसे रहित, सदा 
प्रसन्न, एकाग्र और अन्तनुंख होता दै । जैसे तेळसे दीप प्रकाशित रहता है, 
उसी प्रकार बिन्दुःसंरक्षणसे मनुष्य ओज, तेज और बलसे प्रकाशित रहता 
है। जो जितेन्द्रिय है, जिसफा बिन्दु खप्नम भी स्खलित नहीं होता, चहद 
बलवान्‌ एवं नीरोग रहकर प्रसन्न मनसे शुभ कर्मांका आचरण करता हुआ 
क्रमसे आत्मतत्त्वका ज्ञान प्रासफर जन्म-मरणरूप संसारमयसे छूट जाता 
है। योगी तथा सिद्ध महात्मा बिन्दुःसंरश्षणके बलसे ही खेचरी मुद्राके 
अम्यासद्वारा अणिमादि सिद्धियाँ प्रातकर ऊध्वरेता हो जाते हैं । 
[ कपालकुहरे जिह्वा प्रचि विपरीतगा। 
` ञ्चुवोरन्तर्गंता इष्टिसुंद्रा भवति खेचरी॥ 
न पीड्यते स रोगेण न च लिप्येत कमणा । 
वाध्यते न च काठेन यो मुद्रां चेत्ति खेचरीम्‌ ॥ 
चित्तं चरति खे यस्मािह्वा चरति खे गता। 
-तेनेषा खेचरी नाम मुद्रा सिद्धेनिषेविता॥ 
यावद्विन्दुः स्थिरो देहे तावन्मृत्युभयं कुतः। 
- यावद्वद्धा च सा मुद्रा तावद्विन्दुनं गच्छति ॥ ] 
बिन्दुक्षय ही सब अनर्थोंका कारण है । खी विन्दुक्षयका कारण है । 


जैसे'' शुद्ध चादनेवाल्ग मनुष्य इक्षदण्डका यन्त्रसे रस निकालकर रस छे 
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देता: है और:निःसार इश्लुको दूर फेंक देता है । , उसी प्रकार रति चाइने- 
वाढी छियाँ कामातुर पुरुषोंको अपनी भुजाओँसे ` आछिङ्गन ( निष्पीडन 2 
कर.उनके अङ्गसे निःखत वीर्यको लेकर क्षीणवीर्य पुरुषको त्याग देती है । 
कासपरवद्ा मूद सर्वोत्तम इस ब्रिन्दुको, क्षणमात्र सुखलवलेदाकी लिप्सासे 
मत्त. अङ्गवाओंसे छिपटकर क्रमसे- क्षीणबिन्दु होकर थोड़े ही. दिनमै. देह, 
इन्द्रिय और मनोबछसे रहित, दुर्बल, निस्तेज तथा नाना प्रकारके शेगॉसे 
अभिभूत हो जाता दै। , FS, किया १5स 

. नित्ये पुरुष खिया - अत्यन्त तिरस्कृत होते रहते हैं। तथापि 
कामान्ध पुरुप. रमण करनेकी इच्छासे उसके पीछे दौड़ता रहता है । वह 
स्त्री उसको. तृणके समान. भो नहीं मानती है। मदयुक्त दृष्टिवाली कामिनी 
विवेकी; पण्डित और घीर पुरुषकों भी क्षणमात्रमै कटाक्ष-विशिखते अपने 
बामे कर लेती है । काममोहित पुरुष प्रशाविद्ान, कार्याकार्यके विवेकर्म 
विकल हो श्रेयोमार्गसे च्युत दो जाता है। संथा खोका संग -घर्मादि 
समस्त युरुपार्थके विनाझका-कारण होता है। जिसको जन्मान्तरीय सुकृतके 
फूलसे विवेक:उदय होता दै,. बह दोषयुक्त क्षणिक - सुखछवकारणीभूत ,ख्री 
आदि विपगसे: विमुख होकर कान्ता कटाक्षरूप विश्विखानलसे दुग्ध अपनी 
आत्माको गुर-कपा-कदाक्षरूप अम्रुत-रससे तृत करता है | गुरके अनुप्रहसे 
क्रमराः ऑ्मतत्त्व साक्षात्‌ करके नित्य निरतिशय अखण्ड आत्मानन्दका 
अनुभव करता दै तंथा दुरन्त संसारके दात मुक्त हो जाता है ।, 


५ ~ -पुच्रके संगसे दोनेवाळे दुःखका-वर्णन 
जैते।माया दुखका कारण है“ वैसे पुत्र भी दुःखका हेतु है। अनुत्पन्न 
पुत्रके अभावमें तो वेद. एक ही दुःख होता है, किन्तु पुत्र उत्पन्न होनेपर 
नाना प्रकारके दुःखं होते हं। “यथो- खरी जबतक .गर्भ धारण नहीं करती, 
ततक पति-पत्नीको रातदिन उसीकी चिन्तासे दुःख होता.है। दैववशात्‌ 
गर्भ: धारण हो गया, तब; निर्विध्न: प्रसवकी:चिन्ता, पुत्र होगा या कन्या 
इसकी चिन्ता, . गर्मेपात.' न..दो;ज्ञाय-इसका- डः, ; पूण दशमासके पहिले 


प्रसव न हो जाय इसका भय एवं पूर्ण दशमासके प्रसवकांल्मे माताके 
जीबनकी भी चिन्ता है। बच्चा होनेपर चाठारिष्टादिसे जीवनकी चिन्ता है। 
अह्याँकी अनुकूलता और प्रतिकूलता सुनकर पति-पत्नीको अहोरात्र चिन्ता 
रहती है। पुत्र उत्पन्न होकर यदि स्तन्यपान न करे तत्र तो दम्पतीके 
आँसुऔंकी झड़ी ही लग जाती है । इस प्रकारकी अनेक चिन्ताओसे कुछ 
मास बीत जानेपर जत्र दन्तोत्पत्ति-कालमे किन्ही बच्चोका चालारिष्टवशात्‌ 
मरण हो जाता है तब तो माता-पिता भारी दुःखका अनुभव करने 
स्मरते हैं । रोगादिके कारण-यदि बच्चा कृश होने लगा, तब उसके पीडा- 
निवृत््यथ चौराहोपर तरह-तरहफे बल्हिरण करने लग जाते हैं। बच्चेके 
सुखके लिये चाण्डाल, पुल्कस, अन्त्यज, म्लेच्छ या अत्यन्तापसद ही क्यों 
न हो, उससे मी मन्त्र, यन्त्र और ओषधि कराने लगते ह । पुत्रके लिये 
अधीर होकर. म्लेच्छादिसे आराधित देवताको भी प्रणाम करने लगते हैं। 
पुत्र-वास्सल्यसे असम्माप्यसे मी प्रेम करते हैं । अपनी प्रार्थना सुनेवाईके 
लिये भैरवादि अनेक देवॉके उद्देशसे इमशानमें भी जाकर बलि देने लगते 
हैं। अपने घरमै डाक ( देवयिशेष ) का भी डमरू बजाकर पूजन " करतें 
हैं। क्षुद्र रक्षाबन्धन एवं चित्र-विचित्र यन्त्र शिशुके गेम धारण कराते 
हैं। किन्तु इष्ट परमेश्वर नारायणको खप्नमै भी स्मरण नहीं करते, पुत्रके 
लिये कुलटा ख्रीके समान अनेकों देवताआऑको भजते रहते हैं। मसूरिका 
(शीतला ) निकल्नेपर तो माता-पिता व्यर्थ मनको क्छेश देते हुए मङ्गल 
स्नानादिको भी त्याग देते हैं। शीतलाके शान्त्यर्थं उनके वाहनभूत गर्दभकः 
मी. देवबुद्धिसे आराधन-पूजन करते हैं । म 
इस प्रकार महान प्रयासते शिश्ुका रक्षण करते हुप्रः सात प्रिता 
शिशुकेः यौवनपर्यन्त दुरन्त चिन्तासे व्याप्त रहते हैं । 'बाल्यावस्यामे अस्यन्तः 
क्रीडामे आसक्त बालकको विद्याम छगानेमे भी प्रतिदिन माता!शिताकोः 
महान्‌ दुःख होता दै.].. पाठणाडामे अन्य घालकोंते कडाई करनेपर खयं 
पीव्ने और दूसरासे पिटे जानेसे मी माता-पिताको दुःख .ही होता है। 
बोछकर्म प्राचीन संस्कारसे ' विद्याअहणमे अपाटव अथवा ग्रहे पाटव 
१३-- 


३५९४ ३ त्रेषान्त-तरहर्जदिचार 


शेनेपर भी -प्रवचनमें असामथ्य याःग्रबचनमे चातुः: होनेपर मी चूतादि 
दुब्यैबहारमै आसक्ति होनेपर माता-पिताको असह्य दुःख ऐता है। यौषना- 
तिक्रमसे पूचं ही पुत्रके' बिवाह एवं जीविकाकी सी चिन्ता कम नहीं 
होती । विवाहमें मी. कुछ-शीलसम्पन्नः वधू-प्रातिकी चिन्ता छगी रहती 
है। पुत्रके विवाहके लिये घनाजेनमै भी महान्‌-कलेश-होता है । इस प्रकार 
यौवनपर्यन्त माता-पिताको.. पुत्रविषयक अनेक -चिन्ताएँ घनी. ही . रहती 
३4: ज्योतिषियोंने “यदि यह कह-दिया कि वुम्दारा-पुत्र अल्पायु है, तो 
इसको झुंनकर अपमत्युके परिहार करनेमें -अनेकों उपार्योका: अनुष्ठान करते 
हैं। अमाग्यवश यदि पुत्र मर गया, ` तब-तो.छाती और सिर पीट्ते-पीटते 
जीवनमर रोते ही रहते. हैं । .-बाळारिष्टादिसे उत्तीण होकर यदि विवाह हो 
गया तो :दुःशिक्षित पुत्र तो अपने दारा, ` अप्त्य आदिका ही आद्रसे 
पोषण: कस्ता है, मदान्‌ क्लेश सहन करके संरक्षणःकरनेवाळे माता-पिताका 
निरादर ही काता: है |: भार्या “एवं उसके बन्धुओँके - अधीन होकर मर्मभेदी 
चाक्यासे:माता-पिताको कोसता ही रहता दै । दुष्कृत .कर्मोके फळभूत असत्‌ 
पुत्र माता-पिताके-संचित.अभूत घन “तथा अनेक, :उपकरणांको छीनकर 
शरीरमात्र-अवशेष -ाता-पिताको घरमें छोड़करः अपने -पत्नी-पुत्रादिके साथ 
अन्यत्र जाकर सुखसे-बसता है.। - अत्यन्त: क्लेदासे पुत्रका संवर्धन करनेवाले 
माता-पिताके लिम्रेन्वह-ढुःश्िक्षित पुत्र . अन्न-जढकी:भी: व्यवस्था नहीं करता 
है मत्युतःउपंक्रारःकरनेवाळेः मांता-पिताको फटकार -हीःसुनाता: रहता है । 
इस मकारः पुत्रवान्‌ माता-पिताक्रोंःमहान::छुःख अनुमत्र करना पड़ता है, 
अपुत्रवाचको नहीं । इसल्यि स्री और पुत्रको स्व दुःलेकोः कारण. जानकर 
विचारशील लोग दारियंणां एवं पुभेषणाका त्यांग कर देते हैं। महान सुकृत- 
का' फलमू्त और माता-पिताकी देकबुद्धिसे समाराधनाःकरनेवाला सुपुत्र तो 
दुमे ही है। TR Sie पळ a | 0 - er 
५ प 'घने- संभहसे . उत्पक्ष दुखका, वर्णन न: =° 
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होता है । धनके अजनमे, व्ययमें, रक्षणमें और -ददानिमें- दुःख ही है !* 
बहुत धनं अर्जन करनेवाला अनन्त पापाचरण भी करता दै,. नाना प्रकारके- 
अनर्थका भाजन भी बनता है । घन-सम्पादनमें प्रत्त -पुरुष. जाति -एवंः- 
कुल-धमाँको मी त्याग देता है । नाना प्रकारके घोर कमाँसे धनाजन करनेमेः 
अबृत्त होनेपर भी अपने पूर्वादष्के अधीन ही:घन लाम करता है, ` अधिकः 
छाम नहीं होता । - व्यय करनेपर धन घट जायगा इस भयसे अपने भोगके 
लिये थोड़ा मी धन खर्च नहीं करता है] किन्तु महान्‌ क्लेश अनुभव 
करता हुआ नाना कुमागोंसे धनको बढ़ाते-बढ़ाते ही मर जातां है। अपने 
भोग और परोपकारम न लगानेसे देवयोगसे यदि घन नष्ट हो गया तो 
अपार शोकसागरमें डूब जाता है इस प्रकार धन अनन्त दुःखका कारण 
होता है । यहाँ यदद विशेष जानना चाहिये कि जो धन धर्मार्थ और परोप- ' 
काराथ होता है उस धनकी निन्दा नहीं है। धर्म एवं परोपकारके उद्देदासे 
रहित घन दुःखका कारण दोता है। र 
इस प्रकार सुन्दर विचार करके भन्छु खी, पुत्र औरं. घनादिका _ 
अभिमान त्यागकर वनम एकान्तबासी हो शम-दमादि साधनेके अम्यास- 
में निरत रहने लगा । र 
, झारतेरमे गये हुए राजाका चनमें भच्छुंको, देखकर...मंयसे 
भच्छुकै स्थानापन्न मन्त्री, मच्छुके समस्त चत्तान्तको सुनकर- अपने 
अनुयायियोंके साथ विचार करने लगे कि--यदि रांजा' “भच्छुँ'जीवित दै? 
यहः छोकवार्त्तासे सुनेगा अथवा मृगयार्थं खयं जाकर भच्छुकोः देखेगा, 
तब मिथ्यावादी हमलोगोको कठोर दण्ड देगां। इस-प्रकूर विचार करके 
सबःभिळकर राजाके समीप जाकर कहने छगे--ुद्धमें चचोरोंके द्वार मच्छ 
मारा.गया और पिशाच होकर सर्वाज्ञमें भस्म धारण किये वनमें घूमता है | 
वह अपने सामने आये हुए ब्यक्तिको मार डाल्ता'है। “जो:उसको देखकरः 
भागाण्ाता दै यही जीवित रहता है |? अन्त्रियॉकेःइसं चाकयंको अनकर”राज'ुः 


अच्छके रछान्तकी प्रकवर्म योजना ३ १९७ 
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१९६ : वेदान्तःतरष-विचार 


तत्वका विचार न-कर राजाने “मरा-हुआ भच्छुं पिशाच होकर वनम 
घूमता है? यह निश्रयःकर लिया । कुछ दिनके बाद जिस बनमें मच्छु रहता 


था उसी वनमें बद आखेट: खेलने गया । वहाँ एक दृक्षके मूलमें तपस्या 


करते हुए भच्छुंकोः देखकर प्रेतारक मन्त्रियॉके वाक्य स्मरण करके "निश्चय 
यह भच्छु पिशाचः ग्रह जानकरःभयसे भाग गया । 
ˆ मेच्छुके दष्टानतकी प्रकृतमें योजना 
` बनमें जीवित भूर्च्छुकी अपने नेत्रसे देखता हुआ मी प्रतारकोंके मिथ्या 
वाक्यमै . विश्वास. करके “भच्छु पिशाच ही है” यह मानकर जैसे राजा दूर 


भाग गया, उसी. प्रकार अपरिपक्क बुद्धिवाडा अशानी 'तच्चमसि' इस - 


गुरूपदिष्ट .महावाक्यजन्य साक्षात्काररूप ब्रह्मात्मेक्याकाराकारित अन्तः- 
करणदचिके उदय.झोनेपर भी. मेदबादियोके मिथ्या बाक्यमे विश्वास होनेके 
कारण महान्‌ दुःखका अनुभव करता है और उसको अश्ात्मैक्यसाक्षात्कार 
नहीं होता है। ,अतः अवैदिक होनेसे भेदवाद मिथ्या है, परमपुरुषार्थका 
साधक भी नहीं दै यह निश्चय करके भेदवादके विश्वासको दूर करना 
चाहिये। | र 

पुरुपापराधग्रळिना _. . निरवद्यचक्षरुदयापि यथा। 


` जन फळाय मच्छुविषया भवति श्रृतिसम्भवापि तथात्मनि ॥ 


` मिथ्या संसाररूप दुःख मिथ्या उपायसे ही निवृत्त 


होता है इसका उपपांदन करनेके लिये एक कथा -- 
»- शिष्यनेः जो - रल किया- था किः शुरु और वेदान्तादि मिथ्या हैं, तो : 


वे संसार दुःख दूरूकरनेमें कैसेतसंमर्थ होंगे! इसका उत्तर है--संसारूूप 


दुख. मिल्या अतः. मिय्याःउपायसे ही. दूर हों सकता है । समस्तामें : 


ही :निवन्येनिवतंकमाव .देखा जात्रा है.।, गुढ्वेदान्तादि यदि सत्य हो तो 
उससे+मिश्या:अंसार निवतत-नहीं होता ।-इसःविपरयमे यह दृष्टान्त वर्णन 


किय्रापनाठा-है ।: देवेद्धके समान पंसक्रमशाली एकः सावंभोम राजाःथा.! : 


५ 
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भ्गगाजाता है बदी जीवित रहता है |? मन्त्रियोके'इस श्राक्यंको उनकरण्राज> 


अच्छुंके च्टान्दकी प्रकृते योजना : १९७ 


वह किसी समय तीक्ष्ण कृपाण धारण किये हुए अहर्निश जागरूक-रक्षकोसे 
रक्षित एक गुप्त महत्ूमें पुष्पोसे आस्तीण पलंगपरः सोया हुआ खप्नमें 
देखता है कि--एक जम्बुक ( सियार ) उसके एक पैरकोः अपने मुखसे 
काट रहा है। इसको देखकर वह अपना पैर पटकने छगा किन्तु पैर पटकने- 
सें जम्बुकको दूर करनेमें समथ नहीं हुआ । राजाके चिल्लानेपर भी कोई 
रक्षक सहायताथ नहीं आये। तब राजा खयं उठकर डंडेसे जम्बुक्रके 
शिरपर मारने छगा । मारनेसे जम्बुक भाग गया । किन्तु खप्नमें जम्बुकसे 
काटे हुए पैरमें बड़ी व्यथा होने लगी । असह्य व्यथासे पीड़ित हो एक 
डंडेके सहारे धीरे-धीरे किसी एक वैद्यके घर जाकर उसने क्षतव्यथाको दूर 
करनेकी औषध माँगी । वैद्यने कहा--'इस समय औषध तैयार नहीं है। 
यदि कुछ धन दें तो औषध बनाकर दूँ ।” वैद्यकी इस बातको सुनकर 
राजाने मनमै विचार किया कि “इस समय मेरे हाथमें एक कौडी भी नहीं 
है, मैं दोनसे भी दीन हूँ । यदि में धनी होता तो यह वैद्य मेरे घरपर 
बार-बार आता । वैद्य यह समझता है कि यह दरिद्र है, इससे हमको कोई 
लाम नहीं--यह जानकर मुझको औषध नहीं दी । इसमें इसका कोई 
अपराध नहीं है, कोई भी प्राणी प्रयोजनके विना किसीका उपकार नहीं 
करता है। माता, पिता, त्री और पुत्र भी अपने-अपने प्रयोजनसे ही प्रेम 
करते हैं। प्रयोजनके विना आँखते भी नहीं देखते हैं। जिसका वियोग 
क्षणमात्र भी सहन नहीं होता, जिसके क्षणमात्र वियोगम दुःख होता है, 
बिदेशते आनेपर दशानसे प्रसन्न होकर जिसको आलिङ्गन करते हैं। उसीको 
यदि दुर्दैववशात्‌ कुष्ठ रोग दो जाता है, तो वही स्री-पुत्रादि अत्र इससे क्या 
प्रयोजन है यद जानकर रूक्ष वचनासे उसकी निन्दा करते हैं । "अरे पापी, 
तू अब्र क्यों जी रद्दा दै, मरता क्यों नहीं”, इत्यादि कड वचन कहते हैं.। 
देढी आँखेसि भी उसको देखना नहीं चाहते हैं । देखकर णा करते हैं । 
पतिव्रता भार्या मी दूरसे ही उसके अङ्गगत मक्षिकादिको भगाती है। 
जिसको अपनी गोदमें रखकर लालनपूत्रंक पोषण-पालन किया है वह पुत्र 
भी उस माता-पिताकी उपेक्षा करके दूर चला. जाता है। अन्य बान्धव 


| | | श्चेदास्तासरदार्यवेशाकू 9: रु पर `- 


न्यराडमुखत्हे जाते हैं: इसमे क्या कहना है। “इस प्रकार समी-छोग अपने- 
अपने प्रयोजनसे ही वूसरेकोःआशभ्रयण करते हैं। इत वैन. भी . भै निर्धन 
हैं? - मह जानकर मुझको औषध नहीं दी ।' “यहःविचार करता हुआ राजा 
वैद्यके घरतेछोटा.। मागम उसने एक -परित्राजकको देखा | उस'परि- 
जाजकने राजको कुछ'औषध दी॥-“उसके उपयोगसेः सजा. ब्रण-ध्यथारहित 
*हेकर:खस्थ हो गया!” !इस प्रकारका खप्न देखता हुआ' राजा निद्राक्षय 
“होनेपर जागा । जज़ागनेपर/बहाँ न -सुगाल है, न उसके द्वारा - किये हुए 
'पादक्षतका दुःख है)? न परित्राजक है. और न औषध ही ।: जागनेपर वहाँ 
"उसने यह सब कुछःभी नहीं देखा ग इस प्रकार-कर्था कहकर गुरु बोले--हे 
शिष्य ! इस देष्टॉन्तेसेऱ्यद्द-संमझो कि अद्रतः(भिय्या) से ही मिथ्या निदत्त 
"होतां है राजाको मिथ्या दुःख होनेपर सत्य (व्यावहारिक ) कोई भी-वस्तु 
` उसका दुःख दूर करनेमें संमथ नहीं हुई । इसी प्रकार मिय्याभूत गुरु और 
वेदान्तरूप साधनसे अबत संसार-दुःखकी आत्यन्तिक निवृत्ति हो जाती हैं। 
1: पूर्वोक्त देष्टान्तका यहः अभिप्राय है कि संसारःदुःलः मिथ्या है, 
“अतः इसका निचतक शुरुं-वेदान्तादि साधनभी मिथ्या हीः होना चाहिये । 
` मिथ्या वस्तुको दूर करनेमें सत्य साधनकी अपेक्षा नहीं है। सत्य साधनसे 
मिथ्या वस्तुका नाश नहीं होता । पूर्वोक्त दृष्टान्ते राजाके . शयनर्‍हमे 
प्रविष्ठ मिथ्या खुगाळकां सत्य द्वारपाले “निवारण नहीं हुआ । राजाके 
'समीप रले हुए अनेक शज्त्रोंसे मिथ्या सुगाछ नहीं भगाया जा सका, मिथ्या 
खगाळ तो मिथ्या डंडेसे मारे जानेपर ही भागा । राजाके-मिंथ्या ही त्रण 
मीं हुआ । उसे त्रणकी सत्य वैसे चिकित्सा मी नहीं हुई, किन्तु मिथ्या 
“परिराजक्ते ही हुई । राजाके मिथ्या दुःख और उसके कारणभूत मिथ्या 
संगालको दूर करनेमें कोई सत्य साधन उपयुक्त नहीं हो सका । इस प्रकार- 
के खप्न सवसाधारणको होते हैं।' किन्तु जाग्रत्‌-कालके उपकरण कमी 
क्लि भी हा वभि । शी गर मिथ्याभूत ' संसार-दुःख 
शुरू वेदान्तसे ही नाश होता "सँ 
निषर्तनके लिये सत्य बेदान्त औरप्युरुकी यो अचार, अपने 


= 
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- मरुमरीचिकाके जळसे ;पिपासाकी भीः निंतति” शेती 
चाहिये-इस शङ्काकान्सत्ताचैषम्यसे परिहार #४४ 
“जैसे भरु-मरीचिकासेःपिपासा शान्त नहीं होती; उसी अकारं मिया 
गुरु और वेदान्तादिसे संसाररूप दुःखका भी विनाश नहीं होगा म- यदि 
संसारःदुः्लका बिनाश होता: है, तो-मर-मरीखिकासे भी-पिप्ास[का उपशम 
होना चाहिये,:किन्द॒ होता नहीं है] यह कहानी, क्योंकि यहाँ 
दृष्टान्तम वैषम्य दै.। .प्रातिमासिक मरीचिकाके ज़द्क़से-व्यृत्वह्मस्कि पिपासा 
शान्त न होनेपर-मी व्यावद्वारिक:गुद, और वेदान्तुसे -उय़ावझ्रिक.संसाररूप 
दुःखका विनाश होता ही है। मरीचिकोदक: और पिपासामें सत्ताका 
वैषम्य है, किन्तु शुरचेदान्तकी और. संसार-दु;खकी समान.सत्ता, है; अतः 
दृष्टान्तम वैषम्य जानना चाहिये । ज. चेल 
समसत्तावान्‌ परस्पर साघक-बाधक होते हैं ।. संसाररूपःदुःख़ और 
गुरुचेदान्तादि साधनमें समसत्ता दै। . अतः शुरुके उपदेस-तथा वेदान्त- 
याक्यासे संसार-दुभलका क्षय दोना युक्त दै। जिनकी समान सत्त हैःउनकी 
परस्पर साधकता और बाघकता होती दै। मिट्टी. और घरकी: समान: सचा 
है; अतः मिट्टी घरका साधक दै । अग्नि और काष्ठकी समान सत्ता है; 
अतएव वहि काका वाधक होता है। साधक कारण ' और बाधक नाशक 
होता है । मरीचिकोदक और पिपासाकी सत्ता -समान- नहीं है.। : अतः 
मरीचिकोदक पिपासाका बाधक नहीं है। इसलिये मरीचिकोदक पिपासाकी 
निइत्ति नहीं करता है । यहाँ यह रहस्य है कि चेतन्यमे पारमार्थिक सत्ता है 
और चैतन्यसे भिन्न पदा्थॉमे व्यावहारिक अथवा प्रातिमासिक सत्ता | :: :- 
व्यावहारिक, प्रातिमासिक और पारमार्थिक सत्ताका वर्णन : 
` व्यावहारिक सत्ता--जिस पदार्थका ब्रह्मशानके: विनां बाघ नहीं 
होता, किन्त॒ ब्रक्षशनसे ही वाध होता है “उसको व्यावहारिक संतता कहते 
हें--“अहाश्ञानेतराबाध्यस्वे सति अहाज्ञनिमात्रेबांध्यत्वं व्यावहारिक: 
सरवम्ग 17 व्यायहारिक सत्ता इफ्वरस्छो यवायोरमि दै] जैले दे केल्या 
च्याचष्टारिक. प्रातिभासिक लोर पारमार्थिक सत्ताका-चणज 5 २० 
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तक स | न वियर यदन्ता ओटा कप पक मने ए  “दएागतरायाध्यव्च सात अर्दधूए।नभमाशबव।ध्यतव्यध व्यावहारकः 
लिवर्दनके लये सत्य वेदान्त औराशुरकी अपेक्षा नहीं करता ` .“ 


खरबसर 1? व्यायडारिक सत्ता ` ईभ्वरखेः यदायोमिं है] ` जेस देडेन्द्ियादि 
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प्रपञ्चरूपः इंस्यररंचितः पदाभ्रोका ब्रह़शानके -विना बाध नहीं होता है, किन्तु 
रह्मज्ञान होनेसे बाघ हो जाता है। अतः इस्वरसुष्ट पदार्थाकी व्यावहारिक 
सत्ता है यह जानना चाहिये । ` बाधका अथ है अपरोक्ष भिथ्यात्व-निश्चय | 
बैसा कि पदम हाद: -:. : 


न जगद्विस्तृतिर्ना चेजीवन्सुक्तिन सम्भवेत्‌॥ 

यह ईश्वरसष्ट पंदांथोर्म अपरोक्ष भिथ्यात्व-निश्चय ब्रह्मज्ञान होनेसे 
पूव किसीको मी नहीं होता दै। किन्तु ब्द्मशान होनेके बाद दी अपरोक्ष 
मिथ्यात्व-निश्रय होता दै । अतः मूला अविद्याके कार्य जाग्रत्पदार्थात्मक 
इंश्वर-संष्टिमे व्यावहारिक सत्ता है । जन्म, मरण, बन्ध और मोक्षादि समस्त 
व्यवहवार-सिद्धिमँ प्रयोजिका सत्ताका नाम व्याबद्दारिक सत्ता है। 

प्रातिभासिक सत्ता--त्रत्मज्ञानके विना इतर शानसे जिसका बाध 
हो उसका नाम प्रातिभासिक सत्ता है। प्रातिभासिक सत्त्व जिसमें हो वह 
प्रातिमासिक पदाथ कहा जाता है। ब्रहज्ञानके विना दी रज्जु-शुक्तिका- 
ऊघरादिके शानसे यथाक्रम सर्प, रजत और उदकका बाध देखा जाता है । 
अतः इनमें प्रातिभासिक सत्त्व दै । प्रातिमासिकका अर्थ है प्रतीतिकाल- 
मात्रमें सत्तावान्‌। और सत्ताका अर्थ है स्वरूपस्थिति । तात्पय यह 
कि प्रतीतिकालमात्रमं स्थित रहनेवाले पदाथंकी प्रातिभासिक सत्ता कही 
जाती है। तूला अविद्याके कार्य युक्तिका-रजतादि प्रतीतिकालमात्र दी रहते 
हैं, अतः उनकी प्रातिमासिक सत्ता कहना ठीक ही है। 

[ घटादि सकळ अनात्म जड पदाथासे उपहित वैतन्यको आवरण 
करनेबाडी अविद्याको तूला अविद्या कहते हैं । इसीको अवस्थाज्ञान और 
सादि मछिना अविद्या ( सादिदोप्रयुक्ता.) भी कहते हैं | वह तूत्य अविद्या 
अंशमेदसे नाना होकर भिन्न-भिन्न पदार्थीको आवरण करती है | जब 
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ध्यावहारिक, प्रातिभासिक थोर पारमार्थिक सत्ताका चरणन : २०३ 


जिस पदार्थके आकाराकारित अन्तःकरणकी इत्ति उदय होती है तब उस 
पदार्थके आवरक तूलाअविद्यांशका नाश होता दै। जब-अन्तःकरणबत्ति 
पदार्थान्तरमे जाती है, तत्र पुनः पूर्वपदार्थका-आवरक तूलाअविद्याका अन्म 
अंश उदय हो जाता है । इस प्रकारके वल अविद्याके अंशका नाश करनेके 
लिये अक्षशनकी अपेक्षा नहीं दै। किन्तु इस तूलाअविद्यांशकी प्राति- 
मासिक सत्ता होनेके कारण घटादि तत्तत्पदाथंके शानसे दी इसका नाश हो 
जाता है । 
पञ्चपादिकाकार ( पद्मपादाचार्य ) कहते हैँ कि मूला अविद्या ही तूळा 
अविद्या है, मूळा अविद्यासे भिन्न तूला अविद्या नहीं है। इनके मतमें 
जैसे जनसमुदायमें बिजली गिरनेपर वहाँके लोग इट जाते हैं, पुनः सन्न 
एकत्र हो जाते हैं, उसी प्रकार जब जिस पदाथंके आकारकी अन्तःकरण- 
वृत्तिका उदय होता है, तय उस पदार्थकी अविद्या दूर हो जाती है और 
जब अन्य पदार्थाकारा इत्ति होती है तब पुनः बह अविद्या पैलकर पूर्व 
पदार्थको आवरण कर लेती है। किन्तु ब्रह्मशनके बिना उस अविद्याका 
नाश नहीं होता । इसी प्रकार स्वाप्निक पदाथोका और कल्पित प्राति- 
मासिक र्चु-सर्पादिका अविद्यानादाके बिना भी विरोधी पदार्थान्तरके 
शानसे अथवा अविद्याके तिरोधानसे अविद्यामें ल्यरूप नाश या तिरोधान 
होता है। ] 
पारमार्थिक सत्ता--कालत्रयमें भी जिसका बाध न हो उसका नाम 
पारमार्थिक सत्त्व हे । एक चेतन्यका ही कभी वाध नहीं होता, अतः 
चेतन्यकी ही पारमाथिक सत्ता कही जाती है। 
गुरुवेदान्तादि और संसार-दुःख दोनों ही व्यावहारिक सत्तावान्‌ हैं, 
अतः गुरु एवं वेदान्तवाक्यसे संसारके दुःखोकी निद्वत्ति होना युक्त ही है। 
इस प्रकार गुरु तथा वेदान्तबाक्यकी ओर संसाररूप- दुःखकी- एक 
ही ब्यावद्दारिक सत्ता दै । समसत्तावान्‌ मिथ्या गुरु-बेदान्तसे मिथ्या संसारः 
की निवृत्ति होती ही दै । क्षुत्‌ और पिपासा ग्राणके धर्म हैं) अतः प्राण और 
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ग्राणके घमे ब्रक्षशॉनके बिना निदेत्त नहीं होते हैं। पिपासाकी व्यावहारिक सत्ता 
है 21 प्रातिभासिक मरीचिकोदक अक्षशानके विना ही. मरुभूमिका-ज्ञान' होने 
से बाधित होःजाता दै ।: 'मरीचिकोदक और-:पिपासा यह दोनों समसत्ताक 
नहीं हैं, अतः मरीचिकोदकंसे पिपासाकाःउपशम नहीं होता है। दार्शन्तिक- 
में तो बाधक गुरुचेदान्त और बाध्य संसारदुःख इन दोनोंकी समान सत्ता 
है। ओर इशन्तंमं'तो भरीचिकोदक और पिपासामें विषम सत्ता है । अतेः 
इष्टान्त विषम-भिन्नविषयक होनेसे दाष्टान्तके अनुरूप नहीं है।' * . 
[ यह समाधान प्रसेंगानुसार है | बिरे करनेसे आधिडानरूप साधक 
और अधिष्ठानशनरूप याधकमें समान संचाका नियम नहीं है । अधिष्ठान 
रूप साधक तो विषमसँचाबाा ही होतो. है, समसचाकं कहीं नहीं होता । 
अधिष्ठानंशनंरूंप: बाधक कंही-कहीं "विपमंसं्तावाल होता है। जेते. 
शक्तिरजतेका बाधक झाक्तिशान हे और स्वप्न-जगतका बाधक जाअत्‌-शान 
हे। ` कहीं समसत्तावाला भी: होता है" जैसे: व्यावहारिक ज्ञानका ' बाधक 
न्न ही] 7... दच द 
परन्चु-मिय्या-शान-ही मिस्या .वस्तुका बाधक है. यह नियम खिर है.] 
अतः यहाँ कहा हुआ नियम्‌. -अधिष्ठानरूप साधक: और .अधिष्ठानशानरूप 
याधकको छोड़कर अवशिष्ट पदार्थको विषय करता है। ] 


शुक्तिका-रजतादिका ब्रहमशानके चिना वाध' होता है और 
संसार-दुःखका :.बाघ अहाशानसे : होता है इसमें ` 
क्या कारण हे ? - 
अङ्न--पहिले आपने कहा कि बक्से भिन्न समस्त जगत्‌ मिथ्या 
है । इस प्रकारके मिथ्या पदार्थोमें शुक्तिका-रजत, रञ्जु-सपं, मृगतृष्णोदक 
आदिका अझशनकें बिना ही वाघ होता है और संसार-दुःखका बाध ब्रहम- 
ज्ञानसे होता है इस 'मेंदका क्या कारण है ! इस संशयको दूर करे. 
यद दिष्यकान्मरस्न है। २0.२. 7 ज 
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<इंस द्वैतमें -सतयकी.. गन्ध भी नहीं। परन्तु र 
७०७ ता हे उसीके शनसे उसका याध होता है यह निगमन. 1. रज्ज, 


संसारविषयकतवि्ारः ४२९३ 


जामिन मिथ्या सब भाखौ। तिनकोःभेद'हे किहि राखी fi 
उपज्यो यह मोडू संदेहा । प्रण ताको अंबे ` काजे छेह 


जिसके अज्ञानसे जिसको उत्पति होती है उसके 

क गम न 
र--ऩरह्मसे अन्य सतर. अविद्याके कार्य होनेसे स समान 

उत्तर त: चिके अजाने जो 


झुक्तिका और ऊपरके अशनसे सर्प, रजत और उदक उत्पन्न होता है, 
अतः रज्जु आंदिके ज्ञानसे सर्पादिंका चाध हो जाता है । उर्सी प्रकार 
अद्वितीय प्रत्यगभिन्न ब्रह्मफे अज्ञानसे विस्तृत यह जन्म-मरणादि दुःसह 
संसाररूप दुःख मी अद्वितीयं प्रस्यगमिन्न ब्रह्मके साक्षात्कारे दोरा बाधित 

होतां है। WO 2 
सकल अविद्या कारज मिथ्या । सिप तामें रंचकहु न॑तथ्या ॥ 
` अज्ञानसे जोई । तावे तिहि होई-॥। 

जा अज्ञानसं उपजत जोई। ताके ज्ञान वाध , 


संसारविपयक विचार `` 
संसारोत्पत्ति-क्रमविषयक प्रचन दु 

ब्रझके अज्ञानसे उत्पन्न होनेवाळा संसार किस क्रमठे उत्पन्न होता 
हे १ इसका स्पष्ट वर्णन करे । यह दिष्यका प्रश्न दै! क 8. 
5 स्वप्नवत्‌ विना क्रमके ही जगत्‌ प्रतीत होता है ` : 
` उच्तर--स्वप्नके पदार्थ जैसे विना क्रमके उत्पन्न होते हैं, उसी प्रकार 
' मिथ्यों जंगत्‌की भौ. प्रतीति- होती है। मिथ्या जगतका फ्रम जननेकी 
- इच्छा करना मानो मरीचिकोदकमें स्नानकी इच्छा करना है? उपनिषदो 
'जिगत्‌की उंपत्तिका अनेक ' प्रकारसे'वणन दै।४ जाग्रत्‌ और स्वप्न दोनोंका 
-वर्वथाः ` साम्य ही '“ सुना जाता है-7“तस्ये अय “आवसथास्मयःर 
'स्थप्नोर?2 (7३० १1३५) ` इसीडिये टेतरेयमे प्रक साय ही खडिंम्ककीत्गयी 


पु ककन. दिष्यको भइन द्व 1 10 Er Se Mh NN 
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है। “स इमान्‌ छोकानस्टज्ञत” ( ऐ० १।१ ) “स इद £ सर्वम- 


स्टजञत यद्द्‌ किञ्च” ` ( तै० ज०-६ ) 1 पञ्चदगीमे भी कहा है 


दृष्टन्ं जगत्यश्यनू .. कथं तप्रानुरज्यति॥ 
कळ रयत डक _दृष्टा पश्यन्‌ स्वजागरम्‌ । 
न पि सन्नुभावनुदिनं मुहुः ॥ 
रं तयोः सर्वसास्यमचुसन्धाय जायते । 
Fo संत्यज्य नाचुरज्यति पूर्ववत्‌॥ 
evs जाग्रति. जगत्‌ स्याना सस पत्वतः । 
यस्मादेवमिद्‌ शरीरकरणप्राणाइमाद्यप्यसत्‌ 
तस्मात्तत्वमसि प्रशान्तममलं प्रह्माद्यं यत्परम्‌ ॥ 
स्वप्नेऽर्थद्यन्ये . सञ्जति स्वशक्त्या 
शक भोफ्त्रादे विग्रं मन पय सर्वेम्‌। 
च जाप्रत्पि `” नो विशेषः 
तत्सर्वमेतन्मनसो, : विजुम्भणम ॥ 


यदि जगत्‌-उत्पत्तिका क्रम नहीं है तो तैत्तिरीयादिमे क्रम कड, 
गया! इसका उत्तर यह है कि यदि भुतिको जगत्‌-उत्पत्तिक्रम कहनेकी 
इच्छा होती तो शरुतियाम सृष्टि कहनेमें विषमता नहीं होती । फिन्तु विषमता 
देखी जाती दै । जैसे छान्दोग्यमें ब्रह्मसे अग्नि, जल और प्रथिवीकी 
जि सुनी जाती है--“तदेक्षत। बहु स्यां प्रजायेयेति । 
तत्तजो$सजत” ( छा० ६।२।३ ) तथा तैत्तिरीयर्म आकाश, वायु, अग्नि, 
जड़ ओर प्रथिवी--इन पश्नभूतोंके क्रमसे उत्पत्ति सुनी जाती है । ला कही 
र्ते कमे विना ही. सबको रचा-यह सुना जाता है। “इद्‌ सर्व- 
मस्टजत” इत्यादि | इस प्रकार बेर्दोमे जगत्‌-उत्पत्तिके नाना प्रकारसे वर्णन- 
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का तात्पर्य यह दै कि जगत्‌ मिथ्या है। यदि सस्य वस्तु जगत्‌ होता तो 
उसपत्तिक्रम वेदोमे अनेक प्रकारसे नहीं कहा जाता । क्योंकि वस्तुमे विकल्पः 
सम्भव नहीं होता । अतः उपनिषदोका जगत्‌-उत्पत्तिके क्रम-वर्णनमै तास्पय 
नहीं है। अद्वितीय बह्मका बर्णन करनेमें ही परम तात्पर्य है । ब्रह्मके 
्रोषरूप परम तात्पर्यके अङ्ग जगतका निषेध करनेकी इच्छा होनेसे निषेध्य- 
रूपते आक्षित जगत्‌का यथाकथंचित्‌ आरोप कर्तव्य है इतना ही.मात्रः 
तात्पर्य है। इसमें यद दृष्टान्त हे कि जैसे किसीने मनोविनोदके ल्यि' 
कृत्रिम हस्तिकी रचना करके उसको . किसी यन्त्रसे आकाइमें 
उडाया । आकाशमें उड़ाते समय उस हस्तिके कर्ण-हस्त ( सूंड )-पादादिः 
उल्दे-पुलटे, ठेढे दो गये तो उनको समान करनेमें वह यत्न नहीं करता: 
है। इसी प्रकार अद्वितीय ब्रह्मशनके उद्देशसे द्वैतरूप दृश्य ्रपञ्चका 
निषेध करनेके लिये कल्पना की, अतः बेदने प्रपञ्च-वर्णनके क्रममें यत्न' 
नहीं किया । यथाकथंचित्‌ आरोप कर दिया । इसका वर्णन भाष्यके प्रकृतै-- 
तावत्वाधिकरणम किया गया है--“लछोकप्रसिर्ध त्विदं रूपद्वयं र्मणि 
कल्पित परामृशति प्रतिपेध्यत्वाय शुद्धव्रहाखरूपप्रतिपादनाय' 
चेति निरवद्यम” इति । अतः शुतिर्योका प्रपञ्चमै अनादर होनेसे ही: 
इनके उत्पत्तिक्रमके एकविध वर्णनमं यत्न नहीं:है। श्रुतिका उत्पत्तिः 
वर्णनं बिरोध देखनेसे ही प्रप्न-निपेधर्म ही तात्पय है, उनके उत्पत्ति: 
वर्णनमें तात्पर्य नहीं दै यह जानना चाहिये ।. हल 
श्रुतिवचनसे जगत्‌:उत्पत्ति-कथनमें सूत्रकार एवं भाष्य: 
कारका अभिप्राय £ प 
यद्यपि सूजकार तथा भाष्यकारने - द्वितीय अध्यायमै जगत-उत्प पकै 
प्रतिपादक श्रुति-बाक्योंके परस्पर विरोधका परिहार करके, तैत्तिरीयमें कहे” 


हुए संष्टिक्मकों दी. सर्वोपनिषंद्का तात्पर्य कहा है। .वह मन्दाधिकारियो: 


के समाधानार्थ हैं य जानना चाहिये। वित उति वाक्य यथा, 
मू 0:002152 जाननेमें 916 ड परस्पर » >>: 


अभिप्रायकी जाननेमें असमर्थ, मन्द जिशास, परस्पर विद वाक्य न, 
देखकर भ्रान्तं नं हो जार्यै- यह समझकर सतकार भाष्यकारने' 


'स्थप्नार? (7ए० १1३) | इसीडिये ऐतरेयमे' Ro, जाय Ss iD 


०८ 


| । | २ वेबह्सन्तरबाविक्ासतांस 


सब पनिषदोंका: आरद: मे हो; जातृकीउत्पत्िमे तसय है यह 
अद्शनःकराया है। १ म कक हिल ४०५२ ६ 


चिन्तन करनेपर वस्वस्थितिका बोंध' होता है। इसलिये सूत्रकार और 


उत्तमाधिकारिविषयक नसे यहाँ जंगर-उत्पत्ति कम" स a 
i नहीं तथापि दछ 'मन्दोधिकारियोके = ५०९१ मे एव ल्य: ति 
का अववर नही हे तेयापि निरि अमके लिये सेबन 
जा असंग, अक्रिय, शुद्ध रमसे जगत्‌की उत्पत्त्यादि सम्मव 
कै अंतर माया नत र सलक न ki 


_ मायाका खरूप- जोव एय. इधरादि विमागद्यन्य शुद्ध .चैतन्यके 
का माया है | यह माया: उत्पत्तरहित होनेसे अनादि; ह | इस माया- 
ड मानो पुत्रते पिताकी उत्पसिकृथनके समान. 
| कि आच “कार्य यपञ्चसे मायाकी उत्पत्ति कंहना संगत नहीं 


1220 


उस एन मायाको उचि तया, गाया चि पट जीव ओर री 


“सायाका-ब्बरूम : ३०७ 


बात यह कि. शद्ध चैतन्यसे मायाकी उत्पत्ति स्वीकार करनेपर -मोक्षदशामें - 
शुद्ध चैतन्य ही रहता है तब उससे पुनः मायाकी उत्पत्ति होनेका- प्रसंग 
उपस्थित होगा । अतः माया उत्पत्तिरहित है यही कहना उचित पतीत 
होताःहै.। उत्पत्तिरहिंत होनेसे अनादि है और वह एक है। ब्रमजञानसे 
उसका नादा होता है अतः सान्त है । वह यह माया सद्सत्से विलक्षणा है.। 
निकाल्में मी जो वाधित न हो उसका नाम सत्‌ है । त्रिकालमें बाधित-न 
होनेसे चैतन्य ही सत्‌ दे । माया शानसे बाधित-होती.है अतः सतूसे 
विङक्षणा है । तीन काल्में भी जिनकी. प्रतीति नहीं, उन शगाश्थङ्ग, चन्ध्या- 
पुत्र, - आकाशकमछ आदिको असत्‌, कहते हैं। ब्रह्मज्ञान होनेके पूव माया 
और मायाका कार्य प्रतीत होता है । जैसे “अद्दमज्ञो ब्रह्म न जानामि” 
यह जाअतूमै माया अनुभूत होती दै। खप्नकालमै तो प्रतीयमान समस्त 
पदारथोक्री उपादान कारण माया ही भान होती हे । और सुषुसिसे उठे हुएको 
“«ुखमददसस्वाप्सं न किञ्चिदवेदिपम?' यह परामश ( स्मृति ) होती है. 
बह स्मृति ( ज्ञान ) अननुभूत पदार्थकी नहीं होती, किन्तु अनुभूत पदाथकीं 
ही स्मृति होती दै । अज्ञान और माया एक ही वस्तु दै । इस प्रकार तीनों 
अवस्थाओंमें अज्ञानकी प्रतीति. होती है । ड 

, अतः वह माया असत्से विलक्षणा है। सदसत्से विलक्षणा मायाका 
कार्य जगत्‌ भी सदसतसे विलक्षण ही दै। अद्वैतसिद्धान्तमै सदसत्से' विलक्षण 
हीः नसे तुको मिथ्या एवं अनिवंचनीय कहते हें । अतः माया तंथा मायाकें 
काये द्वेत सिद्ध नहीं होता ।. माया और मायाका कारये सदसतंसे विलक्षण 
होनेक कारण मिथ्या ही दै। मिथ्या पदार्थसे द्वेत नहीं सिद्ध होता । जसे 
खप्नदृष्ट पदार्थसे द्वेत नहीं सिद्ध होता, वैसे दी मिथ्या माया एंव मायाके 
कार्यसे ब्रह्मका सद्वितीयत्व नहीं कह सकते | _ es 


; #:० आज्ञानकी 'खाश्र॒यता-और.खबिषयता:.......... लक 


कंगःबीव-ईर्धर-विभागश्चून्य: शुद्ध बक्षके आश्रित--माग्रा-/अद्ध अक्षको ही 
आवरण किसी ' है । :जैसे ए॒इमें -आभ्रित तमः: यहकरो-ही, आवरण करुत हे. 


शज्ञानही स्वाध्यता शोर स्वदिषयता:: प्रूफ, 


| ॥ | AA दनका प्रसंग. दोरा 1 दुसरी: 


पि किशिशिशशशशिशॅण्णण 
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ग्रही खाभ्रय-खविषयकत्व : पक्ष कहा जाता है। ख शब्दका अथं द्ध रह्म 
है। वही ह्म अज्ञानके आश्रय होता है एवं वही अशानसे आइत होता 
है। इसील्यि अशानको :स्व-आश्रय और ख-विषयक कहते हैं। विषयत्वका 
अभिप्राय है आवृतत्व । संक्षेपशारीरक, विवरण-वेदान्तमुक्तावलि, अद्वेतसिद्धि 
और ९१३ आदि अ्रन्थो्म अशनको खाश्रय-खविषयक वर्णन किया 
गया है । - + 
` उक्त विषयमे वाचस्पति मिश्रका मत 

इनका कइना दै कि. अशान जीवको आश्रय करके ब्रह्मको विषय करता 
है। “नइमज्ञो गर्म न जानामि” इस अनुमवमें 'अहम! इन्दार्थ जीव है। 
“अज्ञः यह अशानके आश्रयत्वसे प्रतीत होता है। अतः जीवका अशाना- 
अत्व व्यक्त होता हैं।. “बरहम न जानामि” इन झब्दोँंसे अशानका विषय 
ब्रह्म सिद्ध होता है.। तात्पर्य यह कि. अशन जीवके आश्रयर्मे स्थित होकर 
रको विषय ( आवरण ),करता दै । यह सिद्ध हो जाता है। 

वह अशन एक नहीं है, किन्तु नाना है। अंशनको एक माननेपर 
एकके शानसे अशानका नाश होनेसे. इतरके मी अशान और अनके 
कार्य संसारकी प्रतीति नहीं दोनी चाहिये किन्तु गरतीति शोती है। यदि 
अद्यावधि किसीको भी शान नहीं हुआ है. यह स्वीकार करें तो इससे आगे 
भी किसीको शान नहीं होगा यह आपत्ति होगी । तथा श्रवणादि साधनोंकी 
ब्यथंताका मी प्रसंज्ग होगा।. अतः अनन्त म आभित अजान भी 
अनन्त है । और अनन्त जीर्वोके अनन्त अंशानसे कल्पित इधर भी अनन्त, 
इ । तथा ब्रह्माण्ड भी अनन्त हैं। जिस जीवको शान होता है, उसके 
अशान एवं अशानकस्पित ईश्वर जह्याण्डका मी नाझ हो जाता है। और 
जिसको शान नहीं हुआ है उसको बन्धन ढगा हुआ रहता है। 

वाचस्पति मिञ्चका मते असँगेत है तथा अशान पक हे 
` आंवके अंशनते इश्वर कंत्पित है यह कहना शरुति-स्मति तथा पुराणके 
विस हैं । ईश्वर अनन्त और परतिजीये सेष्टि भिन्न है यह कहना सी विरद्ध 


लज्ञानकी स्वाशयताः लर स्वविषयता:: परऽ 


ही है। अतः अज्ञान नाना है, ईश्वर और सृष्टि एक है यह मी संगत नहीं 
होता । क्योकि जीव, ईश्वर, प्रपञ्च अज्ञानसे कल्पित है। अशानं अनन्त 
मानें तो एक-एक अज्ञानसे कल्पित जीवके समान ईश्वर एवं प्रपश्न भी 
अनन्त हैं यह प्रसंग होगा ही । इसीलिये वाचस्पति 'मिभने अनन्त ईश्वर 
और अनन्त वष्टि कहा दै । अतः अशन एक है. यह मत ही समीचीन है! 
अशानके खाश्रय-खबिपय पक्षका स्वीकार ४४ 

वह यह अशान | है| एवं जीबके आश्रितनहीं,- किन्ता शद ब्रहमके 
आभित है । जीवभाव अज्ञानका कार्य है । वह अशान कभी मी स्वतन्त्र 
नहीं रहता है । अतः निराश्रय अशानसे जीवमाव .सिद्ध नहीं.हो. सकता । 
वह अज्ञान प्रथम किसी आश्रयके आश्रित हो, तब उसका कार्य जीवमाव 
सिद्ध दो । जीवभावके समान ईश्वरमाव भी अज्ञानका ही कार्य है । अतः 


- इश्वरके आश्रित भी अज्ञान नहीं रह सकता । तय यह अनादि अज्ञान शुद्ध 


अझके ही आश्रित होता है यदद मानना दोगा । अनादि चैतन्य और 
अज्ञानका सम्बन्ध भी अनादि है । चैतन्य एबं अज्चानके अनादि सुम्बन्धके 
अधीन जीव और ईश्वरंभाव भी अनादि ही है। परन्तु जीव तया ईश्वरके 
अज्ञानंके अधीन दोनेसे जीव-ईश्वरको अज्ञानके कार्यत्वका व्यपदेश हैं। 
यद्यपि “अहमज्ञः” इस प्रकार जीवके आभितं अज्ञान प्रतीत होतां है, 
“तथापि शुद्ध ब्रह्मके आश्रित अशानमें ही जीवको अभिमान होता है, यही 
अर्थ इस वाक्यका परमार्थ समझना चाहिये ।' क्योंकि जीव अशानका कारय 
है, अतः अज्ञानका अधिष्टानरूप आश्रय नहीं हो सकता । किन्तु शुद्ध 
ब्रह्म ही अज्ञानका अधिष्ठानरूप आश्रय होता है। 'अहमशः यह प्रतीति 
*जीवके अशनाभिमानरूप आश्रयको विषय करती हे! .. 
- ¦ शुद्ध ब्रह्मस्वरूप अधिष्ठानके आश्रित अशान ब्रह्मको ही आवरण करता 
है। तदनन्तर जीव 'अहमशे$स्मि' यही अशनके अमिमानरूप आश्रय होता 
है । इसी प्रकार अशान खाश्रय-खविपयक भी सिद्ध होता है। “४: 
५. [अइमश? इस अनुभवके बल्से अशानका आश्रय जीवं है 'यंह 
वाचस्पति मिश्र कहते हैं। इंस पक्षका सुगमं रीतिसे सुमुक्षुओंकी “बुद्धिम 
१४-- 
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"घोघ हो जाय इस अभिप्रायसे - बन छिया है |! अस्तुतः उनका आशय यह 
है कि अहम? गाब्दका बाच्याथ अन्तःकरणविदिष्ट चैतन्परूप जीय हे. । इसमें 
'विेष्यांशभूत साक्षिचैतन्य ही अंझ है। बदी अझ -अशानके आशय है। 
विश्येष्यके 'घर्मुक्ता धिदिष्टमे व्यवहार होता दै । इस न्यायसे जीवको अशनका 
आश्रय वर्णन किया. ङ्ै। ] 

एक अशानपक्षमें धन्धामोक्षकी व्यवस्था, :एक अशानपक्षकी 
ऑेष्ठताओऔर/सामम्रेदले सायांकां खरप-- . 
` यह अशन एकं हे | 'शानंसे उस अशानकी निडृत्ति होती है। परन्तु 
जिस अन्तःकरणमें शान उदयं होता है| उस अन्तःकरणावच्छिन्न चैतन्यनिष्ठ 
अशर्नाराकी'ही'उस शानसे मादा दोता है॥: वही'मुक्त मी होता'है। और 
जिसके  अन्तःकरणमे 'शॉन नहीं हुआ है. उसमें अशानांश और बन्ध बना 
Fd क 1 इत अकार अंशॉनेके'एकत्य पक्षम ` बन्ध-मोक्षरूप व्यवहार 
'बंनंत ॥ Tr 313 नर 


[ यहाँ अभि्नाय, यह है कि अंशी अन्धकारकै एक होनेपर भी अंशभूत 
अन्धकार नाना है जो रहता है। जिस ग्रहमे दीप है उस हके 
अन्धकारका नारा होता. है, गहान्तरके अन्धकारांदाका नाश नहीं होता। 
इसी प्रकार अंशीभूत अशान, एक डी; है.। उसका अंगभूत नाना :अशान 
नाना अन्तःकरण देशस्थ साक्षिचैतन्यकों आश्रय करके स्थित रहता है । 'जिस 
अन्तःकरणंमें.बृत्तिरूप शान उदय होता हैं उस अन्तःकरणके अज्ञानांशका 
नाश हो जाता हैं .और बरी. मुक्त होता दै,. अन्य-मुक्त नहीं होता । इस 
लिये एकका ज्ञानोदय होनेसे सबके. अञ्चानके और.तत्कार्यके नाइाद्वारा मुक्ति 
क्यों नहीं होती--यह आपत्ति.नहीं करनी चाहिये । इस प्रकार एक अज्ञान 

-स्वीकार क्रनेपर-चन्ध-झोक्षकी-न्य़वस्था सिद्ध-होती है। . .... 
और मी ब्रात है क्ि.जीबोकेःअज्ञनसे/कल्पित ईश्वर -अनन्त हैं और 


जनरव शेवते प्खषटि-मी त्नासाडै ।' यह ख़ंति-्स्तृति-पुराणबिद्द्ध ध्पंश॑युक्त 
पनटन्टे ।म्दतटण्रयक आशास हैम भथ्ठादी 'ओए टि - 


जना 


त ति 


मायाको ही अविया;-प्र्ञान-कहते दें 2 २१4 


यया यया भन्नेत्‌ पुंखां व्युत्पत्तिः भ्रस्यगात्मनि । 
सा सैव प्रक्रियेह स्यात्‌ साध्वी सा चानवस्थिता ॥ 
--ऐसा मैभक्म्यसिद्धिकार कहते ह । ] 
यदि वाचस्पतिं मिश्रके पक्षके अनुसार किन्हींके मनमें नाना अज्ञानका 
पक्ष प्रवेश होता है तो बह पक्ष मी अद्वेत ज्ञानका उपाय ही है। उनके 
मत-खण्डनमें आग्रद्द नहीं करना चाहिये । जिस प्रक्रियासे जिशासुको अद्वेत- 
कां बोध होता है उसी प्रक्रियामें उसकी बुद्धिको स्थिर करना चाहिये.) 
शुद्ध रके आश्रित मायाको ही अविद्या और अज्ञान मी कहते हैं] 
अचिन्त्य अनन्त शक्तिमती और युक्ति (तक) का अविषय होनेसे . माया 
कहते हे--'तुच्छानिवेचनीया च वाखवी चेत्यसौ त्रिधा? । विद्यासे विनाश 
होता है इसलिये अविद्या कहते हैं। रूपका आवरण करनेके कारण अशान 
मी कहते हैं | मायाका आश्रयभूत चैतन्य सामान्य चैतन्य हे । वह मायाका 
विरोधी नहीं है, किन्तु साधक है। मायाको सत्ता एबं स्फुरण देनेवाला है। 
इृत्त्यारू चैतन्य अथवा चैतन्यसहित बृत्ति ही मायाकी बिरोधी है। सूर्यकान्त 
शिलारूढ सूवैप्रमा इसमें दृष्टान्त जानना चाहिये । इस प्रकार एक, अनादि, 
सान्त, सद्सदूबिलक्षण, अनिवंचनीय, अविद्या और अज्ञान आदि शब्दोके 
द्वारा वाच्य, सामान्य चैतन्यके आश्रित, वृत्त्यारूद चैतन्यसे विनाश होनेवाली 


मायाका वर्णन किया गया । 
जीत्रईस  मेदशून्य चेतनखरूपमांहि 
माया सो अनादि एक सांत ताहि मांनिये.। : 
.. सत आओ असतत, पिलच्छन खरूप ताको, . : 
ताहिकू .अत्रिया ओ अज्ञानहू बखानियेः। . 
चेतनसामान्य न बिरोधी ताको साधकं है 


बात्तम, आभास अधिष्ठान अरु माया सिल)... , - 
ईस सरबम्य जगहेठ, -+-पहित्तियेः 4. - 
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२१२ : वैदात्त-्तश्वःविचार 


` 7 असंगसे ईंधरका खरूप- वर्णन” ` 

ईश्वरका स्वरूप, दो प्रकारके कारणोंका लक्षण गद सच्च- 
गुणसहित माया एवं मायाका अधिष्ठान चैतन्य ओर मायामे प्रतिफल्ति 
ैतन्याभाझ इन तीर्नोको मिलाकर ईश्वर क्य जाता है। वह ईश्वर सर्वञ्च 
होता है। बही जगतका कारण हे| | 3 

` कारण दो प्रकारके होते. हैं--उपादान कारण. और निमित्त कारण । 
जो कार्यवर्गके खरूपर्मे प्रवेश करता है जिसके विना कार्यकी स्थिति नहीं 
होती बह उपादान कारण कहलाता है.। [ “कार्योत्पत्तिस्थितिळयकारण- 
त्वमुपादानकारणस्प लक्षणस्‌ ।” ] घटका उपादान कारण मृत्तिका है। घटके 
खरूपमें सृत्तिकाका प्रवेश है, मृत्तिकाके विना घटकी स्थिति नहीं हो सकती । 
जो कार्यफे स्वरूपम प्रविष्ट न हो, किन्तु कार्यते प्रथक्‌ रहकर कार्यको 
उत्पादन कंरता है, तथा जिसके नाश होनेपर कार्यका विनाश नहीं होता है 
वह निमित्तं कारण कहलाता है। [ “कार्योत्पत्तिमात्रकारणत्व॑ निमित्तः 
कारणस्य छक्षणम्‌ ।” वह निमित्त कारण अनेक प्रकारका होता है। ] जैसे 
घटोतपत्तिमे. कुळाळ-चक्र-चीवर्राद निमित्त कारण ई। कुलालादिक घटे 
प्रविष्ट-नहीं होते और घटसे पृथक रहकर घटका उत्पादन.करते हैं। घट 
उत्पन्न होनेपर कुलालादिका नाश होनेपर भी घटका नाश नहीं होता है । 
इस प्रकार उपादान एवं निर्मित दो प्रकारके कारण होते है।: , . 

[ जगंतुकी उत्पचि आरम्भवाद, परिणामबाद और विवतंबाद मानते 
हे । इनमे वेदान्तियोंके मतमें विवतंबांद ही भ्रष्ट मांना जाता है । सावयव 
अनेक कारण द्रब्यांकी सहीयतासे 'एक अवयवी द्रव्य उत्पन्न होता है इसका 
नाम आस्नबाद हे। उैतेश्रनेक तन्तुओंके 'सहायता-संयोगसे एक पटरूप 
कार्य उत्पन्न होता, है, यह अएरस्मवाद, है।' इस मतमें कार्य -कारणमें अत्मन्त 
भेद भी मानते हैं| जगतूकी उत्पत्तिके विषयमे यह आरम्मवाद सम्भव नहीं 
है। अद्वितीय अक्षके अंपारच्छिन्न तथा निरवयव होनेसे उससे सावयव जगत्‌ 


पथक्‌ नहीं उत्पन्न हों सकता।: 7 


स्वखरूपका परित्याग न करके ही अन्यथा ( 
चिवर्त दै । यह भतिम प्रतिपादित तथा युक्ति और अनुमबसिड भी: है। 
जैसे शुक्तिकामे रजतका अवभास । यही पक्ष वेदान्तके अभिमत है। यहाँ 
विवर्तका उपादानरूप अधिष्ठान मायोपहित चैतन्य ही है । माया- 
है। अविवेकी विशिष्ट चैतन्यको ही अधिष्ठान कहते 
विवर्तोपादान उपहितचैतन्य--यह विवेकसे 

मायाविशिष्ट चैतन्य दी 


रूपान्तर ) प्रतीतिका नाम 


जगद्रूप 
विशिष्ट चैतन्य नहीं 
हैं। परिणामी-उपादान माया, 
निश्चय होनेपर भी अविवेकी इन दोनोंको 
बहते हैं । ] 


जगतका उपादान और निमित्त कारण 


इश्वर ही प्रपञ्चका उपादान कारण एं निमित्त कारण भी होता दै। 
चेते एक खता ( कीयविशेष ) तन्तुरूप कार्यके प्रति उपादान कारण तथा 
निमित्त कारण होता दै । उसी प्रकार ईश्वर ग्रपञ्चका उपादान और निमित्त 
भी होता है । उसमें दूता कीटका जड शरीर तन्दुका उपादानकारण और 
उसका शरीरस्थ अन्तःकरणसहित चैतन्यः निमित्त कारण होता है। इसी 
प्रकार ईश्वरका शरीरभूत जडमाया जगतका उपादान तथा चेतनमांग 
निमित्त कारण है। इस प्रकार एक ही ईश्वरे प्रपञ्चके प्रति उपादान तथा 
निमित्त कारणः होनेमें दता कीटका दृष्टान्त दै । मुख्य दृष्टान्त तो स्वप्न 
ही है क १ ५ MOSSY 


स जगतका उपादान और निमित्तः कारण २२३४५ २ 
परिणामवाद भी जगदुत्पत्तिमें युक्त नहीं होता । कारणच्रस्तुके: प्राक 
सिद्ध जो कारणावखा है उसके अपरित्यागपूयंक अवस्थान्तर-प्रातिका नाम 
परिणामवाद है । जैसे मृत्तिकाका परिणाम घट है। प्रधान ( प्रकृति ) का 
परिणाम जगत्‌ है यह सांख्यवादी कहते हैँ । कोई उपासक जगत्को राका 
| परिणाम मानते हैं। इन दोनोंके मतका स्कार और माण्यकारने खण्डन 
कर दिया दै । अतः परिणामवाद भी युक्तियुक्त नहीं दै । 
विवर्तवादम कोई दोष नहीं होता है । कारणवस्तुके नित्यसिद 


| | | ग्वेदान्स-ल्त्वा विचार ` ¦ ! 


* [ न्याममतमे घटसे इश्वरके संयोगमेः इश्वरको अभिन्ननिमित्तोपादान 
कहा है.। तथा जीवाभित शान-सुखादि गुंणोको जीवका अभिन्ननिमित्तो- 
पादान स्वीकार किया है| न 

वेदान्त-सिंद्वान्तर्म जीवको खप्न-प्रपश्चके प्रति अभिन्ननिमित्तोपादान 
तथा जाप्रत्‌-प्रपञ्चके प्रति ईश्वरको अमिन्ननिमित्तोपादान अङ्गीकार है | 


यहाँ यह शङ्का होती है कि दुःख और दुःखके साधनकी निइत्ति तथा 
सुख एवं सुख-साधनःसम्यादनकी इच्छा होती है। किन्तु ईश्वरको दुःख- 
सुख और इनके साधनको इच्छा तो सम्भव नहीं । बालकोंको अकस्मात्‌ 
त्याब होती है। 'वह' क भी ईश्वरम नहीं हो सकती । क्योंकि 
क पूर्णकाम आतकाम है। अतः 

Do सष्टिरुप विनोदकी इच्छा भी 
„ जैसे यालकोंके चित्तम आहादरूप सुख-प्रातिकी इच्छा होती है, वैसे 
पूणकाम ईश्वरमें आहादरूप सुख-आसिकी इच्छा होना सम्भव नहीं दै-- 
इसका उत्तर यह है कि जैसे कस्पइक्षादि अपने आश्रित पुरुषोके संकल्परूप 
निमित्ते स्वस्वमावसे ही आश्रित पुरुषोंके मनोरथ पूर्ण करते हैं, उसी 
प्रकार ईश्वर भी. जब माणिम फळदानोन्सुख़ होते. हैँ तन्न जीवके अष्टके 
कारण स्वस्वमावसे ही जगत्‌-सुष्टि आदि विषयक शांनेच्छा और प्रयस्नादि 
कस्ते हैं | ईश्वरीय इच्छा). शान, मरयत्न--इनमे. एक मी ब्यक्ति सृष्टिके 
आरम्मसे. ्रखयपर्यन्त. बना रहता है । .अतः - ईश्वरके इच्छा-प्रयत्न नित्य 
क । . दूसरी बात. यह कि इश्वरके इच्छा-प्रयत्नादि भूत, भविष्य 
शर वतमानकाळमें: दोनेवाळे सम: पदायाँको बिषय भी. करते हैं।. इसी 
कारण सदा सृष्टि, प्रलय, , शैत्य, उष्णता, वर्षा आदि. नहीं होते, किन्तु 

समयानुसार ही सब होते रहते है]. . ` 
. . युतः जब इधर ओी्ोके कर्मफल देनेमें उदासीनः होता है : तम्र प्रलय. हो 
:चाता हे । “जब जीकोके कमल: देनेके सम्मुख दोता हैं तन पुनः सृष्टि होती 
है ३ इस मफार जगतूकी सृष्टि जीर्वोके कर्माधीन दै यर जानना '्याहिये:। . 
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जीवकाः स्वरूपन्वणेनःः ` रक 


जीवकाः खरूप-वर्णनः `` | 
रजोगुण एवं तमोगुणको अभिभूत करके उदय हुए सत्तको शद स्य 
कहते हैं । तथा रजोगुण एवं तमोगुणसे अभिभूत सच्चगुणको मलिन सत्त्व 
कहते हे । इस मलिन 'सत्त्वगुणसद्ित अशर्नाशप्रतिफलित चेतनका 
आमास, अशन और अज्ञानका: अधिष्ठान कूटस्थ चैतन्य--इन मिले हुए 
तीनोंका नाम जीव है। * 
मलिन सत्त्व अज्ञानम, जो चेतन आभास | 
अधिष्ठानयुत जीव सो, करत कर्मफल आस ॥ _ 
चेतन्यं यद्धिछाने लिङ्गदेदश्च यः पुनः | 
चिच्छाया लिङ्गदेहस्था तत्संघो जीव उच्यते: ॥ 
यह जीव ही कर्म करता है तथा फर्लोको भोगता है। 
जगत्सृष्टिका वर्णन 
ईश्वरमें वेषस्य और नैचंण्यका अभाव Pe 
जीवके कर्मानुसार ऊँचे-नीचे भोगोंका अनुभव करानेके लिये ईश्वर 
प्राणियौके पुण्यपापानुरूप सृष्टि करता है। अतः ईश्वरम वैपम्य और नैशेण्य 
नहीं होता है । यहाँ यह शङ्का होती है कि आद्य ससे पूर्मं तो कमे नहीं 
था। प्रथम सर्गमें ईश्वरने प्राणियोंके ऊँचे-नीचे शरीरोंकी तथा ऊँचे-नीचे 
भोगोंकी रचना की है, अतः अकस्मात्‌ रचना करनेसे विषमता तो होती 
ही है। इसका उत्तर यह है कि संसार अनादि दै । अतः उततर उत्तर सटिक 
पूप सषम तत्तत्कृत प्राणियोंके कर्म ही सुष्टिके कारण हैं। अनादि 
होनेसे प्रथम खुष्टिका होना सम्भव नहीं, अतः परमेश्वरमें विषमतादि कोई 
दोष नहीं है। क पे 
जीबॉके भोगार्थं ईश्वरको सृष्टि रचनेकी' इच्छा- जीवे 
कर्मफल देनेसे जब ईश्वर विंमुख होता हैं तब "जगतका म्ये होता हैं । 
अस्ये सकल पदार्थोके संस्कार मायाने छीन" हो' जाते हैं।' अतः जीक्मेकै 


ह । Rag i २ 
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द \ इस अकार जगतूकी सृष्टि जीबॉके कर्माधीन दे यद जानना चाह्षियेः । . 


NII TE TT 5+ 


शेषकर्म ( संचित कर्म ) 1]: चूषमलुपते आयाम छीन होते हैं। जब्र 
प्राणियोंके कर्मफळ देनेको इश्वर अभिमुख, होता है, तब जीवोके कर्मफल 
मोगा ईश्वरम अहँ सजोमि' यह इच्छाशक्ति उत्पन्न होती है। 
=. कषम सृ्टिका निरूपण - 
सक्म -पञ्चमूत और उनके झुणोंकी उत्पत्ति-इस प्रकार 
ईश्वरेच्छाके बसे माया तमोगुणप्रघान होती है । तमोगुणप्रधान' मायासे 
आकारा-वायुतिलळ शभिभात्मक पञ्चभूत उत्पन्न , होते हैं। उन भूतोंमें 
क्रमे शब्द, सऽ समसः थी तन्ययपौन गुण होते है मायासे 
दब्दसहितं आकाश उत्पन्न होता है।' आफायसे वायु उपपन्न होता है। 
वायु आकाशकी कार्य हैं। कारणके गुण शब्द और अपने असाधारण गुण 
स्पे युक्त दो गुणीवलिवियि है। वायसे अग्नि उत्पन्न होता है । कारण 
आकाश एवं वायुकें गुण शब्द स्पश और अपने गुण रूपसे युक्त यह 
तीन गुणोवाल्य अग्नि है | ररिनसे जड उत्पन्न; होता दै । कारण आकाश, 
यायु और अग्निके गुण, बू.» स्पश तथा रूप: झर; पने, असाधारण गुण 
रसुते युक्त यद चार शुणोवाला , जलतत्त्वू है।. जलसे प्रथिवी. उत्पन्न होती 
है। आकाश, वायु, अग्नि, और जलके गुण शब्द, सप, रूप और रस 
तथा -अपने गुण गन्धसै युक्त यद पाँच गुणोचाही परथिवी है। आकाशम 
प्रतिष्वनिरूप अन्दं है | वायुम बीसीति गन्द दै एवं शीत, उष्ण और 
हिर जलग स मी. ब, अत अर्‌ बन्द; ण 
संग और अकम. नामका रूप्‌ मी. है जम चिच शब्द, शीत स्पश 
ङ्क, म ठुस,मी, इ, ,ख्वणातिकृतादि-रस प्रथ्वीके सम्बन्ध, 
से सलम, प्रतीत होते है| लटका खामाविक रस, माधुर्य ही, है.। वह माशु 
इरीतकी, आमलकादि भक्षणसे संस्कृत रसनाद्वारा जछ पीनेसे, प्रतीत 
देता, है । म बहदाड़ै, 7 अबा .मद्रीत-सा, अक्र; "कृष्ण, 
पीत, रख आर इरिताद़ि: रूप, सुधुर,:अम्छ,,क़छ/कपाय और तिक्त, यह 
पट: और. सुगत्व जथा दुगत्य :दरोगयफा.:गल्थ.्मी दै : आकासे 
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अळ्यंमे. सफल पद्ा्थीके संस्कार मायामें ळींनः हो' जाते हैं।' अतः जीककि 


बाय दो र , अग्निम तीन, जल्म चार और पथितीमै पाँच 
न हा इसमे न खाभाविक गुण तो एक ही है ।. इतर गुण: 
तो कारणके गुण हैं। सब॒का मूळ कारण ईश्वर ही,है। इश्वरमं , दो' अंशः 
हैं चैतन्यांश एवं मायांश। समस्त भूमे ही नाम-रूपात्मक 
मिथ्यांश मायाका है तथा सत्ता और स्फूर्तिरुपांश चैतन्यका है यह 
जानना चाहिये | | 
| चतुर्विध भेद्सहित अन्तःकरणकी उत्पत्ति 
अपञ्चीकृत पञ्चमू्तोका समष्टि सच्वगुणांश सस्व नामवाछे अन्तःकरंणको 
उत्पन्न करता है। ज्ञानोरपत्तिका देठ अन्तःकरण ही है वु ही 
शानोस्पत्ति होती है ऐसा मानते दे | जि त 
भूतोंके सत्त्वगुणका कार्य अन्तःकरण है।. ब प य : 
के व्यध्टि सत्वगुणके कार्य पन्च ज्ञानेन्द्रियौँके . अपने-अपने विषयको ग्रहण 
फरनेमें सहकारी होता दै । 'इसते भी जाना जाता हदेकि a i 
सत्वरुणका कार्य अन्तःकरण है । चैशेपिफोंके समान अन्तःकरणः a 
“ध्न्तः--देदस्पान्तः स्थित्वा, करणं -शानसाथनम, 
स कदे. हैं.। समष्टि प्र्मभूतोंका कार्य शेनेसे अृन्तःकरणको सत्व 
भी कहते हैं। अन्तःकरणके परिणामका नाम त है। अन्तःकरणम चार 
तियं होती है । इनमें पंदार्थके खल्सका निश्चय करनेवाली इतिका नाम 
बुद्धि है। संकल्पात्मिका इत्तिका नाम मन है। चिन्तनारिमंका बत्तिका 
नाम चित्त है और 'अइं? इस अभिमानात्मिको इत्तिका नाम अहङ्कार दै। 
पञ्चमेदसहित प्राणोत्पत्ति _ , | 
 अपत्वीङृत पश्चमृतोंके समष्टि. रजोगुणांशसे पश्चदृत्तिक प्राण होता. दै,। 
बह प्राण क्रियामेद और खानमेद्से पाँच, प्रकारका. दै ॥- जिसका हृदय 
खान है, क्षुत-पिपाला क्रिया है उसका नाम प्राण, है ।« जिसका एदाए 
है, सूत्र-पुरीपका, अधोतयन क्रिया हे .उसकी.संशा ।अपान दै, ज़िसका 
नामि खान है, भुक्तपीत अन्न-जलको पाचनयोग्य समान करना क्रिया'हे 


जन * वेद्सस्तन्‍्तरक विवाह: : 


बहु समानाहै। जिसकाः कग्ठ खान है; श्वास क्िया'है वह उदान है। 
समस्त शरीर जिसका स्थान है): अन्न-पानादिके रसको सबनाड़ियोंमें प्रविष्ट 
करना क्रिया है उसका नाम व्यानहैँ। - :' 
कहीं-कहीं नाग, कूम, ' इकर, देवदत्त, धनञ्जय-ये पाँच नाम वायुके 
अधिक पदत हैं। उनमें उद्दमनर्म नाग, उन्मील्नमै कूर्म, षुत ( छींक) 
में इकर, जम्मण ( जँभाई ) में देवदत्त और मृत शरीरको स्थूळ करने 
(इच्बाने ) म. चनञ्जय बाहु होता है।' ये उपवायु मी कहाते है । 
इनकी एथिवी, जळ; तेज, वायु, और आकादाके रजो-अंशसे क्रमशः 
उत्पत्ति होतीः है । उसी प्रकारः अपान; समाने, अण, उदान और ब्यान 
'मी रमसे: एयिवी आदि: एक-एकक्रे' रजो-अंदासे - उत्पन्न होतेः हैं। कहीं-कहीं 
समके समष्टि रजो-अंशसेः भी प्राणोत्पत्ति कही है। औविदयारण्य स्वामीने 
पञ्चीकरणमें और -यार्तिककारने भीः सूक शरीर और पञ्चकोशमें 
नागफूर्मादिको अहण - नहीं किया है । प्तथा' प्राणापानादिकी - उत्पत्ति 
पत्नभूतोंके समष्टि रजोगुणांदासे मतळायी' है। अतः एक-एकके रजोगुणांशसे 
इनकी उत्पत्ति कहनाःअयुक्त है |. .- क पर 
शानेन्द्रियों और कममेन्दिर्योकी उत्पत्ति . 
अण्डीङृत एक-एक भूतोंके सत्त्वांधसे पञ्च शनेन्द्रिय बनते हैं । एवं 
एक-एक तोके. रजोगुणांससे केन्द्रिय. रचे. गये हे | यथा आकाशके 
सनाते ओोज्र,, वायुके सत्यांशसे त्वक्‌ , तेजके. सत्तवादासे चक्क, जलके 
सत््वांशसे रसना और .परथिबरीके सत्तयांशसे आपेन्द्रिय उत्पन्न हेते हैं। ये 
पञ्चेन्द्रिय शानके साधन हैं अतः इनकी ' शनेन्द्रिय कहते हैं। शान 
सच्बगुणते हीं होता है। ये पञ्चेन्द्रिय भूतोके सत्वगुणसे उत्पन्न कहे जाते 
हैं। ओत्रेन्द्रिय आकाशके' गुण" शब्दको'अहण करता है अतः वह 
आकाशके' सत्यगुणका कार्य: है।' इती प्रकार जो: इन्द्रियः जिस भूतके 
शुर्णोको अइण'करता हैं "बह उसी भूतंके ` सत्वगुणका' कार्य है यह जानना 
जाहकः; ` नि न न बन nr 
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आकाशके रजोगुणांशसे वाक्‌, वायुके रजोगुगांगाठे पाणि, gen 
रजोगुणांशसे पाद, जल्के रजोगुणांशसे उपस्थ और एथिवीकेः रुजोगुणांशसे 
शुद उत्पन्न होता है। ये पाँच इन्द्रिय क्रियाके साधनः होनेसे आ 
कहे जाते हैं । क्रिया रजोगुणका कार्य दै । अतः भूतोंके रजोझुणांशसे 
उत्पत्ति होती है । इस प्रकार सूक्ष्म सृष्टिका निरूपण किया गया । 
सूक्ष्म खृष्टिका उपसंहार _ सा 
अपञ्चीकृत भूत एवं भूतोके कार्य अन्तःकरण, प्राण ओर कम 
इनको सूक्ष्म सृष्टि कहते हैं ।' सूक्ष्म सष्टिविषयक शान इन्द्रियोंसे नहीं होता 
है। नेत्र-नासिकादि गोलक यद्यपि इन्दरियोके विषय ९. होते हैं, तथापि तदू 
-गोळ्कान्तःस्थ इन्द्रिय किसी इन्द्रियके विषय नहीं! होते हैं। सूक्ष्म सश्टिके 
अनन्तर ईश्वरेच्छासे स्थूळ सुष्टिके निमित्त भूतोंका पञ्चीकरण होता हैं। 
: स्थूल सृष्टिका निरूपण 
पञ्चीकरण-प्रकार a 
पञ्चीकरणका प्रकार यह है कि एक-एक सूक्ष्म भूतोके तमोगुणांशका 
साम्यसे दो विभाग करे। इनमें एक आधे भागको एथक रखकर दूसरे 
आधे:भागम चार भाग करे | अष्टमांश चार. भागोके अपनें अधोशको 
छोड़कर शेष चार अर्घाशम एक-एक अष्टमांश मिला दे। इस प्रकार यर 
से पश्चीकृत हो जाता है। इनमें एक-एक स्थूल भूतमें अपना अर्घो 
और आधेमें इतर चारों भूतोंके अष्टमांश' मिले हुए दै. । इस प्रकार एक-एक 
स्थूल भूतमें भी पाँचोंके अंश मिलनेसे स्थूळ भूत पश्लीकृत हो जाते हैं। 
स्थूल: ब्रह्माण्डादिकी उत्पत्ति 
इस प्रकार पद्चीकृत पञ्चभूतोसे इन्द्रियगोचर स्थूळ ्रह्माएड उत्पन्न होता 
है । इस ब्र्माण्डमें भूर, सुवः खः, महः, Fr और आ 
ऊपर अतळ,: सुतल, : पाताळ, :रसातल्मुः तळात 
क असतत ee रहते हैं! इना न्ववर्कस मोको में'रहने सकेगी 
आत्मविवेक् ८ ५ १३३: 
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पश्चादि स्थूळ शरीरः होते हैं। इस प्रकार संक्षेपसे सष्टि-वर्णन किया गया। 


मायाके वैमवका वर्णन: तो कोटि ब्रझांकी आयुसे भी नहीं किया जा सकता । 
मायासे रचित पदाथोंकां अन्त नहीं है । 
` आत्मव्रिवेक अथवा पञ्चकोशविवेक 
पञ्चकोशासे आत्माके आवरणका वर्णन 

माया एं मायाके.. काग्रोमे तीन शरीरके भीतर पश्चकोशका अन्तर्भाव 
होता. है .। झदसत्त्वप्रधान ..माया. इश्वरका कारण शरीर है | मलिन 
सच्चप्रधान अविद्यांशसे, जीवका कारण शरीर होता है| 

उच्तरशरीराइम्भक पञ्च, सूक्ष्म भू्तोके. मन, बुद्धि, चित्त और अहंकार 
एवं पञ्च प्राण तथा पञ्च कर्मेन्द्रिय और पञ्च शानेन्दिय--यद्द सव मिलकर 
जीवका सूक्ष्म शरीर होतां है । सकळ जीवोके सूकम शरीर मिलकर ईश्वरका 
सूक्ष्म शरीर होता है। समलं सथू त्रझाण्ड“ईश्विरका स्थूल शरीर होता है। 
जीवका व्यष्टि स्थूळ शरीर तो प्रसिद्ध ही है । इसी तीन शरीरमै पाँच कोशों- 
का अन्तर्माव हो जाता. है । ..कारण शरीरमै आनन्दमय कोशका अन्तर्माव 
होता है.। एवं सम गरीरमै विज्ञानमय, मनोमय और प्राणमंयका. अन्त- 
भांव होता. है। पञ्च शार्नेन्द्रय तथा निश्चयास्मिका अन्तःकरणकी बृत्तिरूप 
बुद्धि ..मिल्कर:बिज्ञानमय .कोश कहलाता है.।. पञ्च ज्ञानेन्द्रिय एवं संकल्प 
विकस्पात्मक्‌ अन्तःकरणकी बिरूप,मन मिलकर.मनोमय कोश कहत्यता है। 
पञ्च प्राण, पञ्च क्रमेन्द्रिय; मिलकर प्राणमय-कोश.होता दै। स्थूल शरीरको 
अन्नमय कोश कहते हैं | ह चीन हरी पता कोशाँका अन्तर्माव हो जाता 
है। ईश्वरके दारीरमे ईखरकोध और जीरके अरीरमे जीवकोश रहते हैं। कोरा- 
का. अर्थाआच्छादन या पिघान है । जैते असिः ( खङ्ग ) का पिधान खड़को 
दकता है, उसी प्रकार ये पञ्च. कोरा-आस्साके खरूपको दक लेते हैं यह कहा 
जाता है| अनेक्र-मन्दबुद्धि गुरु;्यान-सम्प्रदायविददीन पञ्च कोशके अन्तरगत 
अनात्मधूतः जिसःकिसी पदार्थको,-:आत्मा : मानते. हुए कोशोंके साक्षिभूत 
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सतक -मे साल व्येक नीत्ये। रहते हैं। इना ववम्॒ददा 
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मुख्य आत्माके खरूपसे विमुख'हो जाते हैं। इस प्रकार अन्नसयादि कोश 
आत्मखरूपके आच्छादक हैं यह वर्णन किया|. ' 7 ४ 

[ स्थूल शरीर--प्रतिक्षण नाशवान्‌ होनेके कारण इसे शरीर कहते हैं 
तथा जल्नेके कारण इसका नाम देह है। इसमें डोम, त्वक, शिरा, मांस 
अस्थि, सजा--इन छद्दांका समुदाय खम्मेकी तरह प्रत्यक्ष: प्रतीत होता है । 
अतः इसका नाम स्थूल देह है । एथिवीका एथिवीसे सम्बन्ध होनेसेःअस्थि, 
पृथिबीका जलसे सम्बन्ध होनेपर मांस, तेजसे सम्बन्ध होनेसे नाड़ियाँ, वायु- 
से सम्बन्ध होनेसे त्थक, आकाइसे सम्बन्ध होनेसे लोम उत्पन्न होते हैं.1. इस 
प्रकार तत्तद्‌ भूतांशके सम्बन्धसे तत्त्वान्तर होते हैं।. पचीस तत्त्वारम पञ्चसूतके 
क्षण कहते हें । ( क ) आकाशमै ( १) भयकालमें एथिवीके समान:ज्ञाड्य 
.होनेसे भय एथिवीका अंश है । ( २.) पुत्र-दारादिमें जल्वत्‌ असारणसे मोह 
जलांश है) (३) अग्निके समान दाइ होनेसे क्रोध अग्निका अंश.है) 
(४) वायुके समान चञ्चल्रत्म काम वायुका अंश है ।-( ५) शोकके समय- 
मेँ आकाशवत्‌ त्यता दोनेते शोक आकाशका अंश दै। (ख) वायुसें 
(६ ) एथित्रीके समान संकोच होनेसे आकुञ्चन एथिवीका अंश है।. (७) 
.जळके समान चञ्चल दोनेसे गमन जलांश दै। (.८ ) तेजवत्‌ः शोषणः या 
प्रकाशनसे स्थिति अग्निका अंग दै । ( ९ ) वायुवत्‌ धावनसे घावन. वायुका 
अंश दै । (१०) आकाशके समान फैलनेसे प्रसारण आकाशका अंगः है। 
(ग) तेजमें ( ११) जडवत्‌ खभाव होनेसे आलस्य. प्रथिवीका . अंश 
है। (१२) जळवत्‌ -धूमविशिष्ट होनेसे कान्ति जलांश है । (१३) 


भुक्तको भस्म करनेसे क्षुत्‌ तेजका अंश है। ( १४) शीकरणोषक वायुवूत्‌ 
कण्ठशोषणसे पिपासा वायुका अंश है। ( १५ ) निद्रा होनेपर आकाझवतू 
शरीरके झूत्यत्वापादनसे निद्रा आकाशका अंश है। (घ र जलम (१६) - 
जपाकुसुमादिवत्‌ रक्तवर्ण होनेसे लालिमा प्रंथिवीका अंश है (१७) जलवत्‌ | 
द्रवीभूत होनेंसे गर्भका देतुभूत शुक्र जलांश है। (१८) तेजबत्‌ उष्ण होने- 5 
'सेमूतर तेजका अंश है। ( १९ ) वायु-अधीन वृष्टिके समान वेद-भमसे 5 
-उत्न्नहोनेते स्वेद वायुका अंश है। (२०) आकाझवत्‌'ऊपर-नीचोश्रातेबालळा 7 
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होनेसे:लाल्म आकारका अंश दै । ( रू ) प्थिवीमें ( २१ ) काठिन्य होनेसे 
अस्थि एथिवीका अंश है। (:२२ )'आद्र होनेसे मांस जलका अंश है। 
(२३) नाडिग्रोसे ताप .सम्मव.होता है, अतः नाड़ी तेजका+ अंश है। 
( २४) शीत एवं उष्ण प्रतीतिके कारण त्वक्‌ वायुका अंश है। (२५) 
आकाशचत्‌छेदनखे भी प्री नहीं होनेसे छोम आकाशका अंश'दै.। - 
येःभयः्मोशदि' यद्यपि पद्म शरीरके ही असाधारण धर्म हैं, तथापि 
जव्भअयं घर्य्मै अलनिडठ` “शैत्यकी उपकब्धिवत्‌"' स्थूळ देइको आश्रय करके 
उपलब्ध होते है; अंतः स्थूळ" देहके धर्म हैं यह उप्न्रारसे' कहा जाता है । 
इसोळ्यिं इनेकी ` गणना स्थूर देहके ' तस्मि होती दै । इन पचीस तत््वोके 
समुकयमें' देहका व्यवहार शेता है। नाम, रूप) वर्ण; आश्रम, जाति और 
जन्म मश्णादिं धर्म श्यू हे ही ।.' भुक्त अन्नके स्थूळ अंशका 'पुरीष 
होता है। मध्यमे भागका मॉस तथा सूक्मं अंशसे मन बनता' है । “पीये गये 
जल्के स्यूळ आंदासे मून; मध्यमांशसे रक्त और सूध्ष्मांशसे प्राण बनता है) 
झुकते तेन--तैल; शत आदि स्निग्ध दरव्योके स्थूळांदासे' अस्थि और सकष्मांशसे 
चाक होता है1 भाताके शोणित अंशसे 'बच्चेका एकत, मांस और चर्म बनता है 
तयां पिताके'शक्रसे अस्थि, नाड़ी और मजा उत्पन्न होते हैं। ये स्थूछ,दारीर 
चार अकारके होते हैं।' अण्डज, जरायुज, स्पेदेन और उद्भिज । “अण्डज 
पक्षिसर्पादि; जरायुंज मनुष्य, पशु ओदि एवं स्वेदंज यूका, मशकादि और 
जक्षादिःउक्तिज काते हैं । 


झारीर्‌-अपञ्ीङृतं :पञ्चभूर्तोके कार्य सतरह तत्त्वोके समूहको 
लिङ्ग शरीर कहते हैं, अथवा कोई चित्तं और अंहंकारकों मिलाकर उन्नीस 
ताकी खिन्न शरीर कहते हे | 


अपकरीक्षतसृतात्य . सुधाङ खर त, मही भग्नम्‌ ॥ 
~¬य खिङ्गाशषैर ही माशन मोका” कत और सुख-कुःखरूप कळों- 
कक जमेका दे "इदतोला तथा धरसीकर्ज़े ।तने-नानेयाला भी रिक्त दारीर ही 
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है । राग, दवे; दाम, दम, आन्य; मान्य'ओर 'पउत्वादि.भ्मःछिङ्ग हासीरके 
दी हैं ।.. अह स्थूळ शरीरके समान ग्रलक्ष अमाणका शोचर नहीं इसींल्यि 
इसका नाम लिङ्ग ( सूक्ष्म ) शरीर दै | शब्दादिः ब्रिषग्नोंकी उप्रलन्भिक्रा. हेतु 
एवं छक्षणासे आत्माका अवबोधक होनेसे भी ` इसको लिङ्ग शरीर ऋहते हैं । 

कारण शारीर-अज्ञान ही कारण शरीर है। स्थूल और सूदम दोनों 
शरीरोंका कारण दोनेसे अज्ञानकों कारण शरीर कहते हैँ । इसका स्वरूप 


-पहिले कहा गया है। तत्त्वज्ञानसे भस्म हो जाता हे- इससे भी इसको कारण 


देद्द कहते हैं । 
` ` इ्घरकें शरीर तथा कोशोंका चंणंन 

समष्टि अंशानरूप माया ही इश्वरका कारण शरीर है! वही इश्वरको 
आनन्दमय कोश भी है । जीर्वोके सूकम शरीर समष्टिरूप दिरण्यगम इश्वरका 
सूक्ष्म शरीर है । इसीमै इश्वरके विज्ञानमय, मनोमय और प्राणमय कोशफा 
अन्तमाव है। ओत्रादि पञ्च शनिन्द्रियौंके अधिष्ठातृदेयतारूप दिक्पाल, वायु, 
सूर्य, वरुण, अश्विनीकुमार ईश्वरके पञ्च ज्ञानेन्द्रियौकै अधिष्ठाता हैं। समष्टि 
बुद्धिमय महत्तत्व अथवा सबबुद्धघमिमानी त्रा दी ईश्वरकी बुद्धि है। 
यह सब मिलकर इश्वरफा'विशांनंमय कोश है। पूर्वोक्त ओत्रादिके अधिष्ठातू- 
देवता जो ईश्वरके शानेन्द्रिय कहे गये हैं तथा समष्टि मनोमयरूप अहङ्कार 
अथवा संबेमनोडमिमानी चंन्द्रमारूप ईश्वरका मन--यइ सब मिलकर इश्वर 
का मनोमय कोश है । अग्नि, 'इन्द्र, उपेन्द्र, प्रजापति और ` यमात्मक पंज 
कर्मेन्द्रिय एवं समष्टि प्राण अथवा बास्वमिमानी देवता जो इश्वरका प्राण है 
यह मिलकर !ईश्वरका प्राणमय. कोश कहळाता'है | -समष्टि स्थूळ सष्टिर्प 
विराट्‌ ही ईश्वरका .स्थूछ शरीर दै ।. यही विराट ईश्वरका आनन्दमय 
कोश है | प 


-प्रश्नक्तोश-:'माताःपिताके, उपभुक्त . अऱ्त-स्सक्ते .प्रिणास क्क जया 


शोणितके सम्मन -साताके,,जहरसे;उत्पन्न मगं जनके अअनत्ता:मी,हरफ्-- 
भर: पारपपन्तत्रपमी- अन्तरूप „दुभि कय 
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-द्वोनेवाल यह स्थूळ देह ही अन्नमय कोश कहलाता है। रजोगुणके अवस्था- 
विशेष जो कि आपाद मस्तकपर्यन्तःस्थूल देहमें ब्यास होकर अपने बलसे 
-कमैन्द्रियौको अपने-अपने व्यापारमें प्रदत्त करनेवाले हैं. वे पञ्च प्राण 
और पञ्च कर्मेन्द्रि--इनका नाम प्राणमय कोश है। पञ्च जञानेन्द्रिय एवं 
. मन- कर्में न्दरियोंसे व्यापार करानेवाळे इच्छादिरूप. रजोगुणकी इत्तिसदित 
होनेसे सत्व और रजोगुणके अवस्थाविशेंष ही मनोमयं कोश कहे जाते हैं । 
केवळ सत्त्वगुणके अवस्थाविशेपको नाम विज्ञानमय कोश दे। इस प्रकार 
अवखाविशेषके मेद होनेसे ये तीनों कोश एक ही सुक्ष्म शरीरमें वर्णन किये 
गये हैं। आनन्द ही आमाका. स्वरूप दै,.आत्मस्वरूप:आनन्द एवं प्रतिबिम्ब" 
सहित प्रिय-मोद-प्रमोदरूप.इतिके छ्यकी अवधिभूत जो अविद्या है बढी कारण 
शरीर है।, यही आनन्दमय कोश है ].. इष्ट-वस्तुके दर्शनसे जो शि होती 
_है उसका नाम प्रिय है,,तल्छामजन्य इत्ति मोद है, इसीमै प्रकृष्ट ( विशेष ) 
इपका नाम प्रमोद है । प्रिय, मोंद और प्रमोद ये चतियाँ जगत्‌ और स्वप्न 
अवस्था पुण्यकर्मके फडयूत खुजानुभबृकालमे उद्भूत झोती हैं। सुपति: 
मे यह सब वृत्तियाँ अपने कारण अञ्न छय हो जाती हैं। इस प्रकारके 
अज्ञनका नाम आनन्दमय कोश दै। इनमें. अन्नमय कोश मोगका खान 
, है । तुझम शरीर, मोगका,साघन है | इसमें भी नय ना क्रियाशक्तिमान्‌ 
_दोनेसे कार्यूरूप होता है । , एवं :मनोमूय कोश, इच्छाशक्तियुक्त होनेसे 
कारणरूप है। शनद्यक्तिसम्पन्न.. विशुनमय कोश क्रू दोता. है और 
आनन्दमय कोश भओोक्ता.कहछाता है-।.] --.;- 
विरोचनका सिद्धान्त (. अन्नमयकोशात्मवाद ) 
विरोचनं मतानुसारी कई पामर जन कहते हैं कि अन्नमय कोश 
(स्थूल शरीर ) ही “आत्मा? है। इसमें यह युक्ति भी देते हैं। (१) 
जिसमें अहंबुद्धिं होतीं है वहीं आत्मा दै । ` वह अहंबुद्धि इस स्थूल इरीरमें 
“उत्पन्न झोती है। 'अह मनुष्य” 'अई ब्राप्णण यह अनुभव हम सबको 
प्रत्यक्ष होता है। मनुध्यत्वनादणत्वांदि घ्म स्थूल शरीरका ही है। 
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अतः अईंबुद्धिका विषय यह स्थूल शरीर ही आत्मा है । अथवा जिसमे 
मुख्या बृत्तिसे प्रतीति हो, बह ( स्थूळ शरीर ) आत्मा है। जेसे खरी, घन, 
पशु आदि ये सब स्थूळ देइका उपकार करते है इसल्यि इनमे प्रीति होतीं 
है। यदि ये सत्र इस स्थूळ देइका उपकार न करें तो इनमें प्रीति नहीं होती 
है। जिसके लिये अन्य ( दूसरे ) मै प्रीति न हो उसी स्थूळ देहम मुख्य 
प्रेम सबको होता है । तात्पर्य यह कि अपने ख्ये सबमें प्रीति होती है, 
किन्तु आत्मा ( देह ) में प्रीति अन्यके लिये नहीं होती; अतः मुख्य आत्मा 
स्थूळ देह ही दै। इसील्यि वस्रामरण, अन्न-पानादि नाना उपकरणोसे 
इस स्थूळ शरीरको ही अछृत करके पोषण करना परम पुरुषार्थ दै, यह 
असुरराज विरोचनका सिद्धान्त ( मत ) है। = 

[ चार्वाकमत--इनका कहना है कि वायु आदि भूतचवुषश्यका 
संघात ही देहात्मरूपमें वन जाता दे। इसमें ये युक्तियाँ देते हैं कि (-१ ) 
आइबुद्धिका जो विषय है वही आत्मा है। 'अहं मनुष्यः? “अहं स्थूलः? 
'अहं कृश? अहं ब्राह्मण? इत्यादिके अनुभबमें मनुष्यस्वादि घर्मविशिष्ट 
स्थूल देह ही विषय होता है अतः यही स्थूल देह आत्मा है। (२:) 
अथवा परम प्रेमका जो विषय है वह आत्मा है | इस स्थूळ देइके उपकारक 
दोनेके कारण पुत्र, मित्र, कलत्ादि प्रिय होते हैं इसलिये इनमें प्रेम गौण 
है, गोण होनेसे प्रेम दै किन्तु परम प्रेमका आस्पद होनेसे यह स्थूल देह 
ही आत्मा है। (३) इस स्थूळ देहके अडंकरण-पोषण-पालन आदिसे 
जन्य भोग ही परमपुरुषार्थ है। (४) मरण ही मोक्ष है) (५) प्रसक्ष 
ही प्रमाण है अन्य वेदादि प्रमाण नहीं दै। mop 

` यावजीबेत्खुखं जीवेद्‌ ऋणं इत्वा घृतं पिबेत्‌। . 

मस्मरीभूतशरीरस्य पुनरागमनं कुतः॥.. ४ 
| चार्वाकमत-खण्डन | 

यह चार्बाक मत असंगत है (१) अं पश्यामि अहे बदामि'- 
इत्यादि व्यवहारमै इन्दियोकी भी अहंबुद्धिके विषयरूपमें देखा; जाताः 
१५— 
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है। (२) 'मम देइ झा” इत्यादिः व्यबहारमै यह स्थूल देह ममताका 
भी विषयः होता है। छोकमें देखा जाता है कि जो ममताका विषय 
होता है बह ,अहंताका बिषय त \ पु सल 
अहंबुंद्धिविषयताका व्यभिचार यह स्थूल देह आत्मा नहीं द 
(३) पुत्र-कलत्रादिकी अपेक्षा स्थूळ देहमें अधिक प्रेम होनेपर मी देइसे 
अधिक प्रेम इन्द्रियोमे देखा जाता है। अतः परमप्रेमके आस्पद्त्वका 
अभाव होनेसे :मी स्थूल देह - आत्मा नहीं हो सकता । (४) आत्मा तो 
चेतन ही हो सकता है। जड भूतोंके संघातरूप देहम चैतन्यामाव होनेके 
कारण भी देह आत्मा नहीं है। (५ ) कत्था, सुपारी आदिके चूणसे युक्त 
ताम्बूलमें जैसे लालिमा उत्पन्न करनेकी शक्ति है उसी प्रकार भूतसमुदाया- 
त्मक देहमें ज्ञानशक्ति है यह कहना भी उचित नहीं है। यदि जड 
भूतोंके समुदाय देहमें शानशक्ति है तय तो भूतोंके समुदायरूप घट्में भी 
चैतन्य होना चाहिये। किन्तु घटादिमे चैतस्य नहँ है। इसलिये भी स्थूल 


देह आत्मा नहीं है। ( ६ ) सुषुसि, मूच्छो-मरण आदि अबस्थामें घटादिके , 


समांन देह मी जड होता है। अतः जड देह आत्मा नहीं हो सकता । 

(७)'यदि देह आत्मा ददोता तो बाल देइसे भिन्न यौवन अवस्थाके देहमें 

सोऽहम्‌? यह प्रत्यमिशा नहीं होनी चाहिये, किन्तु प्रत्यमिज्ञा होती है। 
इसलिये भी देह आत्मा: नहीं है। (८): जन्म-मरणादियुक्त देहकी जन्मसे 
पूर्व और मरणके पश्चात्‌ सत्ता नहीं रहती; किन्तु आत्मा सदा बना रहता 
है.1..अन्यथा कृतनाश और अकृताभ्यागमका भी प्रसंग होगा । अतः देह 
आत्मा नहीं है। (९) देहके अलंकरण-पालन-प्रोषणजन्यः भोग ही 
परमपुरुषार्थ -है. यह -कहन्य- मी. युक्तियुक्त :नहीं:है । जोः इच्छाका विषय 
है वही पुर्षाथ्र कदा जाता है |. अह इच्छा सत्रको - सुख॒-प्राति. और दुःख- 
निवृत्तिकी ही होती है । इसीका नाम्‌ पुरुषार्थ है । इसमें भी सब सुखकी 
अपेक्षा जो अधिक सुख और आत्यन्तिक दुःख-निद्ृत्ति है, इसीको परम 


पुरुषार्थ कहते हैं। इस “प्रकार निसतिशय सुखकी मासि और आत्यन्तिक 
-ःस्कफी न्त्दिसिः स्तेष्ठमे दी शोती दे | चिपयमोरारम तो अनित्यत्यादि दोप 
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होनेसे परमपुरुषाथ नहीं होता । (१०) देहको आत्मा माननेपर 
मरणके अनन्तर देह जल जानेपर मोक्षान्वयी देहरूप आत्माके अमावमें 
मरण मोक्ष है यह शब्द ही निरथक हो जाता है। (११) भावी 
भोजनादिमें तृप्तिका शान तो अनुमानसे सिद्ध होता है । देशान्तरमें मृत 
पिताके मरणका ज्ञान तो आसवाक्यरूप शब्दप्रमाणसे सिद्ध होता है। 
अतः प्रत्यक्षमात्र ही प्रमाण हे यद कहना हठ ही है। इस प्रकार देहात्म- 
बादी चावाँकका मत असंगत है। ] 


इन्द्रियात्मवाद 


दूसरे किसीका मत है कि स्थूल देह आत्मा नहीं है, किन्तु जिसके 
सद्भावमें स्थूळ देहका जीवन-व्यबद्दार होता है और जिसके अमावमें मरण- 
व्यवहार होता है वही आत्मा दै । वह स्थूळ देहसे एथक्‌ है । जीवन-मरण- 
का व्यवहार इन्द्रियांके अधीन होता है । शरीरमें जबतक इन्द्रियाँ अपने- 
अपने व्यापारमें सक्षम होती हैं तबतक यद्द जीता है यदद व्यवहार होता 
है। जिस-किसी इन्द्रियका नाश होनेपर 'अयं मृत? यह व्यवद्यार होता है। 
और भी बात है कि “अझ पश्यामि? 'अहं वदामि' इत्यादि व्यवहार 
अद्दः शानेन्द्रियमं ही होता दे। अतः अहंघुद्धिका विषय इन्द्रियाँही 
आत्मा है। 

इन्द्र्यात्मपादका खण्डन 

. [ चार्वाकके एकदेशी लोकायतिक इन्द्रियात्मवादी हैं। इनका मत 
भी असंगत ही है। (१) इनका कहना है कि जिसके अमावम शरीर 
नहीं रहे वह आत्मा है। शोज, नेत्र, वाक, पादादिके अभावमें भी बधिर, 
अन्ध, मूक, पङ्गुरूपमे शरीर जीता दी है।- अतः इन्द्रिय आत्मा नहीं: है। 
(२) 'अहं पश्यामि’ "अहं वदामि’ इत्यादि व्यवहारमें (इन्द्रिय 'अहं? 
चुद्धिका विषय होता है । अतः इन्द्रिय -ही आत्मा है--ऐसा जो कहा जाता 


है, इसपर कहना यद है कि “चक्षष्मानदं पष्यामि' इतनामात्र वक्ताका 
स्मसिभ्राय है । मैं क्रूप हैँ यद आसिरसरस्थि नी है । “तर बढो उडायो. 


[TA न्ल्ास ष्ठन छा शोती ६ । : यिपयम्ोराम्ई तो अनित्यस्थादि दोप 


२२८ : बेदान्त-तरख-विचारःःः+ ` 


अनुभवका विषय चक्षु आदि ` इन्द्रिये प्रथक्‌ ही होता है।- और भो 
बात है कि 'मम चश्लुस्तीष्ममः “मम चक्षुमन्दम? इत्यादि खल्में चक्षु 
आदि इन्द्रिय ममताका विषय देखा जाता है इससे उनमें अहंताका 
व्यभिचार होता है। अतः इन्द्रियाँ आत्मा नहीं है। ( ३) जो जिसको 
जानता है वह वेत्ता वेद्यसेविलक्षण-दोता है। (४ ) मनके व्याकुल होनेपर 
ओत्रादि जड. इन्द्रियाँ शब्दादि बिपर्यौको ग्रहण नहीं करतीं । इस कारण 
मी इन्द्रियों आत्मा नहीं हो सकती हैं. ( ५) उपयुक्त इन कारणोके रहते 
हुए भी जो हठसे इन्दियोको-चेतन-कहते दै, उनसे यद पूछना चाहिये कि 
एक इन्द्रिय चेतन है अथवा संघ इन्द्रियौका समुदाय चेतन है, अथवा प्रत्येक 
सतः इन्द्रिया चेतन है । प्रथम. पक्ष नहीं बन सकता, क्योंकि यदि इन्द्रियको 
चेतन मानो तो इंन्द्रियके.अमावर्म भीं ज्ञान और जीवन देखा जाता दै। 
अतः एक इन्द्रिय चेतन हैं यह प्रथम पक्ष असंगत है | दूसरा पक्ष भी ठीक 
नहीं दै, क्योंकि इन्द्रियसमुदायमें एक इन्द्रियका नाझ होनेसे समुदायका नाश 
उपस्थित होता हैं । अतः समुदायकै अन्तर्गत एक इन्द्रियका नादा होनेपर 
समुदायके नादासे शान एवं जीवनका विलय होना चाहिये | किन्तु विल्य 
होता नहीं है | अतः इन्द्रियसमुदाय चेतन है- यह कहना भी असंगत है । 
तृतीय पक्षम प्रत्येक इन्द्रियको आत्मा स्वीकार करनेपर एक देहमें दस 
चेतन आत्मा स्वीकार करना होगा । दसाँकी विरुद्ध इच्छा होनेसे विरुद्ध 
इच्छावाले नाना चेतनौसे 'अधिष्ठित यह शरीर दस मतबाले हाथियोके 
बन्धन-स्तम्मके तुल्य उन्मथित .हो जायगा । इस प्रकार इन्द्रियोंके अचेतन 
होनेसे इनका आएमत्व युक्त नहीं है। (६) शुतियोमं प्रसिद्ध इन्द्रियाके 
संवादको इन्द्रियामिमानी देवताविषयक जानना चाहिये। अतः वे भुतियाँ 
इन्द्रियॉके चेतनत्वमें. प्रमाण नहीं हैं। . उपयुक्त कारणोंसे इन्द्रियात्मबाद 
असंगत है ।,] is :. 
¬ ` ग्राणात्मवाद 

* _ : हिरण्यगर्सकी उपासना 7करनेवाले "प्राणको ही आत्मा कहते हैं । इस 


| 


> | व्यमिभाय है 1 में ्नश्वकूप हूँ. यद प्मग्मिसन्धि' नर्दी है । “स्तर बढी व्यथे- 
--------__--- पा अ्मपकच्रअुष्छनन- पण्णा 


विषयमै यह युक्ति मी देते है कि मरणसमयमें मूल्छितके प्राण रहनेपर “यह 
जीवित है! कहते हैं. तथा प्राणके अमावममे “मर गया है' यह निश्चये करते 
हैं। तथा चक्षु, भोत्र और वागादि इन्द्रियोंके अमावमें एवं तत्तद्‌ इन्द्रियोकि 
व्यापारसे उपरम होनेपर मी अन्ध, वघिर तथा मूकोके शरीर यथावत्‌ 
खित ही रहते हैं। प्राणोक्रमण दोनेपर तो शरीर तत्क्षण ही गिरकर 
भयङ्कर इमञ्चानके तुल्य अमङ्गल दो जाता है। और भी बात है कि 
चक्षुष्मानहं पष्यामि' श्रोत्रवानई श्र्णोमिः इस व्यबद्दारसे इन्द्रियोंसे 
विलक्षण आत्मा सिद्ध होता दै । बह्‌ आत्मा कौन है इस जिशासामें 
सुपुसिम समस्त इन्द्रियोंके उपरम दोनेपर मी प्राण जागता है। प्राण 
रहनेसे ही 'अयं जीवति’ यह जीवित है यह व्यवहार होता है | स्थूल शरीर: 
खे प्राणका वियोग दोनेपर तो 'अयं मृत? यदद मर गया कहते हैं । तात्पर्य 
यह फि जीवन-मरणका व्यवद्दार इस शरीरमें प्राणके सद्भाव और असद्धाव- 
के ही अधीन है--ग्राण रहते जीवन एवं प्राणके अमावमें मरण होता है। 
अतः प्राण ही आत्मा दै यह निश्चित दै । 


प्राणात्मवादका खण्डन 


[ (२) समष्टि प्राण हिरिण्यगभ-उपासकॉका मत असंगत है। बाह्य 
बायुके समान प्राण भी बायुविशेष दोनेसे आत्मा नहीं दै। (२) प्राणका 
अदर्शन ही मरणमें कारण होता दै यदद नियम नहीं दै । इक्षादिम प्राणके न 
देखे जानेपर भी जीवन देखा जाता है । कभी-कभी मूच्छावस्थामं मनुष्यको 
भी प्राणका अभाव देखा जाता दै तथापि मनुष्य मरता नहीं दै, किन्तु जीवित 
ही रहता हे । इसलिये मी प्राण आत्मा नहीं है! (३) सुषुसि अवस्थामें 
प्राण रहनेपर भी धनापद्दारी चोरका निवारण नहीं करता तथा आये हुए 

सत्कार भी नहीं करता । अतः प्राण जड दै, जड दोनेसे प्राण 
आत्मा नहीं है। (४) देहे गाहर प्राण निकश्नेपर देहका मृतरव प्रसिद्ध 
है; अतः प्राण आत्मा दै यह कहना भी असंगत है। देहसे जाठराग्निके 
. निकडनेपर प्राण रहते भी मरण प्रसिद्ध दै । अतः प्राणोत्तमणम मरण- 


न | : बेडान्त-सहब-विज्ञार : 


असिद्धिका व्यमिचार होत! दै । . भुतियोमें प्राणको श्रेष्ठ कीतन किया गया 
है, यह प्राणोपासनाविधिके स्तुयथ . अर्थवाद है। (५ ) शुतियोमे प्राण- 
मयादि कोझोंको आत्मा कहा गया है वह स्थूलारुन्धतीन्यायसे सर्वान्तर 
| पत्यगमिन्न अधिष्ठानरूप ब्रह्मके: दशनार्थ है यह जानना चाहिये। अ्रुतिमें 
इन्द्रियोके साथ प्राणका संवाद तथा देहमें प्रवेशका वर्णन भी प्राणामिमानी 
देवताके अभिप्रायसे ही है। 'क्षुधाके कारण मेरा प्राण निकलता है? 'भोजनसे 
मेरा आण तूत होता है? इत्यादि व्यवहारसे प्राण ममताका विषय होता है, 
'अहताका विषय नहीं होता है । अतः प्राण आत्मा नहीं है। अपने प्राणके 
बाहर-मीतर आने-जानेका . शान भी होता है, अतः जिसको प्राणके आने- 


जानेका शान होता है वह-प्राणसे अन्य साक्षी आत्मा है यह बात सिद्ध 
हो गयी । ] के जम 


| ह र प 'मनंआत्मवाद 

कोई कहते हैं कि माण जड है।. अतः जैसे घटादि आत्मा नहीं है 
उसी प्रकार वह आत्मा नहीं हो सकता । बन्ध-मोक्ष मनके अधीन हैं । 
विषयासक्त मन बन्धका हेतु .है; ठथाःव्रिषयवासनाञ्चन्य मन मोक्षका कारण 
है। मनके सम्बन्धसे ही इन्द्रियोमें अपने-अपने विषयके शानका सामर्थ्य 
होता है। अन्यया मनके अभावमें विषयग्रहणका सामर्थ्य नहीं रहता | 

अतः समख व्यवहारका कारण होनेसे मन ही आत्मा है। 

मनआत्मवादका खण्डन 


[ (१ ) नारदपाञ्चरात्रतन्त्रानुसारी मनको ही आत्मा कहते हैं। किन्तु 
मन मी आत्मा नहीं हो सकता। (२) मन भी रङ्कवास्यादि ( वसुळा 
आदि शञ्जविशेष ) के समान करण होनेरे आत्मा नहीं है। सुषुति आदिमे 
मनके अभावमें मी सामान्य चेतनकी सत्ता रहती ही है । “सति मनसि 
चेटन्यं चदभाघे तद्भावः”-यह अन्वय-व्यतिरेक मङ्ग होनेसे मन चेतन नहीं 
उइरता किन्तु जड है । इसलिये मन आत्मा नहीं हो सकता । (३) “मेरा 


“सन अन्यत्र -चळा गया था, अच. “वापस आ गया है? इस .ब्यबद्दारसे मन 


विज्ञानवांदीके मंतेकी खफ्उन:: २३ 


ममताका विषय मी होता दै, अहंताका विषय नहीं होता | पी, अतः 
मनके स्मैयै और चाञ्चल्यादिका वेत्ता साक्षियूत आत्मा मनसे चि 
हो जाता है। (४) चैतन्यामाससहित ही मन भोक्ता है, खतन्त्र मोक्ता 
नहीं है । अतः अभोक्ता होनेसे मन आत्मा नहीं है। ] *- * 


विज्ञानवादी बौद्धका मत . 


क्षणिक विशानवादी बौद्ध कहते हैं कि मनका व्यापार बुद्धिके अधीन 
होता है। क्योंकि मन बुद्धिके आकारका ही दै, अतः क्षणिक विज्ञानरूप 
बुद्धि ही आत्मा है। मन आत्मा नहीं है। इनके कथनका अभिप्राय यह 
है कि सकळ पदार्थ विशनके आकारके ही होते हैं । वह बिशन अ्रकाशरूप 
है । प्रतिक्षण विज्ञान उत्पन्न होकर विनष्ट होता रहता है 1 पूर्व. विज्ञनके 
समान ही अन्य विज्ञान उत्पन्न होता है। तदनन्तर पूर्वे विज्ञानका नाग हो 
जाता है 1.उसी प्रकार तृतीय विज्ञान उना द्वितीय आ 
। चतुर्थं विज्ञान उत्पन्न होनेसे तृतीय विज्ञानका 
ची vas विज्ञानकी धारा अविच्छिन्नरूपसे चल्ती रहती 
है। वह विज्ञानकी थारा दो प्रकारकी होती है। एक आल्यविश्ञनघारा, 
दूसरी प्रदृत्तिबिज्ञानधारा | “अइ? “अइ? इस विज्ञानघाराको आळ्यविशान- 
धारा कहते हें । उसीको बुद्धि कहते दे । “अयं घटः 'अयं पट> इस 
विज्ञानघाराको प्रदृत्तिविज्ञानधारा कहते हैं। आल्यविशानधारासे प्रवृत्ति 
विज्ञानधारा उत्पन्न होती है। मनका खरूप भी अदृत्तिवेशनघाराके अन्तभूत 
होता: दै । अतः मन आल्यबिज्ञानघारारूप बुद्धिका कार्य दै । वह बुद्धिःदी 
आत्मा दै। आल्यविज्ञानधारासे परवृत्तिविज्ञानधाराके वाध-चिन्तनसे निविशिष 
क्षणिक विज्ञानधाराकी स्थिति सिद्ध होती है । वह स्थिति ही. इनके मतमें 
मोक्ष है । : इस प्रकार विज्ञानवादी बुद्धिको क्षणिक और ख़यंप्रकाशरूप 
कल्पना करके उस बुद्धिको.ही आत्मा कहते हैं। 
विज्ञानवादीके मतका खण्डन : ` 
[ उदके द्विष्य योगाचारके अनुसारी क्षणिक बिज्ञानस्वरूप बुद्धिको ही 
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आत्मा कहते हैं । किन्तु इनका मत मी.असंगत है । ( १ ) जैसे रूपादिके 
ज्ञानरूप कार्यके प्रति: नेत्रादि-इन्द्रियाँ- साधन-हैं. वैसे ही बुद्धि निश्चयरूप 
कार्यके प्रति साधन है अतः वह आत्मा नहीं हो.सकती । किन्तु सव पदार्थों- 
के विषयमै निश्चयास्मिका :बुद्धिका जो साक्षी है वही आत्मा है। (२) 
बह आत्मा खयं खप्रकाशरूप होनेसे सदा. भासित होता है। अतः मास्य- 
रूपादिके मासक सूयोदि जैसे भास्यसे विलक्षण हैं, उसी प्रकार मास्य बुद्धिका 
मासक आत्मा बुद्धिसे विलक्षण सिद्ध होता है। जैसे दीपादिका प्रकाश 
मास्य घटादिके सम्बन्धसे घटादिके आकारका होकर मिला-चुला भासमान 
होनेपंर मीं वस्तुतः घटादिसे विलक्षण ही होता है। उसी प्रकार ज्ञानस्वरूप 
आत्मा बुद्धडत्तिते सम्बन्धित होकर तदाकाररूपमें एकरूपसे भासमान होते 
हुए. भी परमार्थतः बुद्धिदत्तिसे विलक्षण नित्य, झुद्ध, असंग, चिन्मात्ररुप 
है। (३) अपश्चीक्कत मूर्तोके समष्टि सत्वगुणके कार्यभूत अन्तःकरणकी 
निश्चयात्मिका दृत्तिका नाम बुद्धि दै । संकल्प-विकल्परूप दृत्तिको मन 
कहते हैं| अतः बुद्धि अन्तःकंरणसे ` प्रथक्‌ नहीं है। इसीलिये भौतिक 
अन्तःकरणसे अभिन्न बुद्धि भी भौतिक होनेसे देइ, इन्द्रिय एवं मनके समान 
अनात्मा दी सिद्ध होती है । ( ४) कठोपनिषदूकी तृतीय वल्लीमं आत्माका 
रथके खामी और बुद्धिका सारथिके रूपमे वणन देखा जाता है। (५) 
भेरी बुद्धि इस समय मन्द है, इस समय तीक है इत्यादि व्यवद्वारमें 
बुद्धि ममताका विषय है, अहंताका विषय नहीं है। अतः बुद्धि आत्मा 
नहीं है। (६) आत्मा क्षणिक है यह विशनवादियोंका कहना मो अयन्त 
असंगत है। आत्माको क्षणिक माननेसे उत्तमर्ण ( ऋणदाता ) गतवपमे 
दिये हुए घनको इस वर्षमे अधमणं ( ऋग छेनेवाले ) से नहीं छे सकता 
है। प्रथम क्षणमें भोजन करनेवाला दूसरे क्षणमै “मै तृत हूँ' यह भी नहीं 
कह सकता है। क्योकि आत्मा क्षणिक होनेसे गत वर्षमै घन देनेवाला 
उत्तमर्ण और पूर्व क्षणमें भोजन करनेवाला पुरुष इस काल्मै नहीं है। 
अतः आत्मा क्षणिक:नहीं: है ।:(७:):आल्माको; क्षणिक माननेसे मोक्षका 
समस्त-साघन-कडाप ब्यथः डोजागगा-1:.] 


® 
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आनन्दमय कोश ही आत्मा हे 


पूर्वमीमांसाके बातिककार भद कहते हैं कि बिद्युल्लेखाके समान आत्मा 
क्षणिक नहीं है, किन्तु खिर है। वह आत्मा जडरूप तथा प्रकाशरूप भी 
है। इनका आशय यह है कि सुपुसिसे उठकर मनुष्य कहता है कि-- इतने 
समयतक मैं जड और निस्संश हुआ सोता रहा' इससे आत्मा जडरूप 
सिद्ध'होता है। और स॒धुतिसे उठनेपर स्मृति भी होती है। अननुभूत 
चस्तुकी स्मृति नहीं होती दै । सुपुतिमें आत्मखरूपसे मिन कुछ भी ज्ञानका 
साधन नहीं दै । अतः सुपुत्तिके अनन्तर भविष्यमै होनेबाली स्मृतिका 
कारण सौषुस जानको ही कहना चाहिये । सपुति कालमें जो ज्ञान है वह 
आत्मस्वरूप ही है। इस प्रकार आत्मा खद्योत ( जुगुनू कीटविशेष ) के 
समान प्रकाशरूप एवं अप्रकाशरूप मी है । ज्ञानरूप होनेसे प्रकाशल्‍ूप तथा 
जड होनेसे अप्रकाशरूप है। आनन्दमय कोश ही प्रकाशरूप और अप्रकाश- 
रूप दोनों है। सुपुसिमै चैतन्यामाससहित अज्ञान ही आनन्दमय कोश है| 
इसमें चिदामास प्रकाशरूप है और अज्ञान अग्रकाशरूप होता दै। अतः 
भद्टके मतर्म आनन्दमय कोश ही आत्मा दै। 
माध्यमिक बौद्धमत ( आनन्दमयकोश आत्मा ) 
झून्यबादी यौद्धोका कहना दै कि आत्मा निरंश है। अतः एक ही 
आत्मामें प्रकाशरूपता एवं अप्रकाशरूपता नहीं बन सकती है। खद्मोत 
( जगुन.) तो सावयव दै अतः उसका एक अवयव मरकाशरूप और 
दूसरा अवयव अप्रकाशरूप होता दै | किन्तु निरंश आत्माम विरुद्ध 
दो रूप कहना युक्त नहीं है। यदि दो रूप सिद्धिके लिये सावयव 
स्वीकार करें तो सावयव घटादिकी उत्पत्ति और बिनाशके तुस्य आत्माको 
भी उत्पत्ति और विनाशका प्रसंग उपस्थित होगा | जो वस्तु उत्पत्ति- 
बिनाशवान होती है बह उत्पत्तिसे प्राक और विनाशके पीछे असत्‌ होती 
है । आदि-अन्तम जो असत्‌ होती है बह वस्तु मध्यमे भी असत्‌ ही होती 
“आदावन्ते च यन्नास्ति वतेमानेऽपि तत्तथा" । अतः उसत्ति- 
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विनाशवान्‌ होनेसे- आत्मा: अस्त-रूप होगा) --डस्तो अकार आत्मासे भिन्न 
सकल पदार्थ उत्पत्ति-विनाशवाला होनेसे असत्‌-रूप ही है। इसोल्यि 
आत्मा और अनात्मा .समस्त पदार्थ असत्‌-रूप होनेसे शून्य ही परम तत्त्व 
हे। यह माध्यमिक बौद्धका मत्‌ है। 


ये लोग मी अञ्चानको ही आनन्दमय कोश प्रतिपादन करते हैं। 
उनका कहना Fh दृष्टिमेदसे अश्ञान:तीन रूपे प्रतीत होता है। (१) 
अद्वेत-शास्त्रसंस्व व्यक्तिको जगदाकाररूपमें परिणत अज्ञान सद्रूप 
भान होता है । (२ ) अद्वेत-शास्रानुसारी युक्तिकुशछ पण्डितोंको अशान iF 
और अञ्चानका कार्य जगत सद्सतूसे विलक्षण अनिर्दचनीय प्रतीत होता 
है। (३) शाननिष्ठाको प्रास जीवन्मुक्त -बिद्वानको अशन तथा अशानका 
कार्य तुच्छरूप प्रतीत होता है। तुच्छ, असत्‌ और शल्य तीनों शब्द 
समानार्थक ह 1 पञ्चदशीमें कहा भी है-- न 


माया -चेयं . तमोरूपा - तापनीये - तदीरणात्‌ । 
अनुभूतिस्तत्र मानं प्रतिजज्ञे थुतिः ख्यम्‌ ॥ 


म :भइमव-खण्डनः: २३ ` 
भङ्मत-खण्डन ` 


[ यह आत्मा चिजडात्म है यह पक्ष भी असंगत है । क्योंकि “अयं 
अन्धकारः प्रकाश? अयं पुरुपः स्थाणुःः इनके. समान एक बस्तुर्मे 
चिजडका विरोध होता है । दो अंश स्वीकार करके दोनों अंश अनुभव- 
गोचर नहीं होते । किन्तु जडांदा ही अनुभव होता है, चेतनांश अनुभव 
नहीं होता यह कहना युक्त नहीं है। जैसे दण्डमात्रके दशनसे यह दण्डी दे 
यह ज्ञान नहीं होता है । किन्तु दण्ड एवं पुरुष दोनोंके साथ दशनसे यह 
दण्डी है ऐसा ज्ञान होता है । उसी प्रकार जडांशमात्र दशनसे चिजडात्मक 
आत्मा है यह सिद्ध नहीं होता । चेतनांशका भी अनुभव खीकार करनेपर 
जाड्यांश उसमें कल्पित है यह कहना चाहिये । हठसे दोनों अंशोको सत्य 
स्वीकार करनेपर जड और चेतनका परस्पर कौन सम्बन्ध होगा १ संयोग 
सम्बन्ध अथवा तादात्म्य अथवा विषयविषयीभाव ? यह पूछना चाहिये । 

प्रथम पक्षमें अनित्य सावयव ही दो वस्तुका संयोग सम्बन्ध होता है 
इस नियमसे आत्माके अनित्य होनेका प्रसंग होगा । द्वितीय पक्ष स्वीकार 


जडं मोद्दात्मकं वच्चेत्ययुमावदयति . शरुतिः । 
आवाळगोपं स्पष्टत्वादानन्त्य तस्य साब्रवीत्‌ ॥ 
इत्थं लौकिकदष्ट्येतत्‌ सर्वैरप्यजुभूयते। 
युक्तिद्या त्वनिर्वाच्यं नासदासीदिति श्रुतिः ॥ 
नासदासीद्विमातत्वात्‌ नो सदासीश्च वाधनात्‌। 
विद्योरट्या श्चुत तुच्छ तस्य नित्यनिवृत्तितः ॥ 
तुच्छानिवंचनीया च वास्तवी चेत्यसौ ब्रिघा । 


शेया माया जिभिवोधेः _ औतयौक्तिकलौकिकेः ॥ 


करनेपर चिजड एक ही आत्माका स्वरूप होनेसे चिदंश जड होगा तथा 
जडांश भी चित्‌ होगा। तृतीय पक्ष माननेपर घट एवं घर-ज्ञानके दोनों 
अंश अनात्मा होंगे । “विज्ञानमानन्दं रह्म” (ब्र०३।१॥ २७) 
“प्रज्ञानं अहम? ( ऐ० ३। १) “सत्यं ज्ञानमनन्तं ब्रह्म” 
(तै० ब्र० १) इत्यादि शुतिप्रसिद्ध ज्ञानमात्रखरूप आत्माका अर्घोश 
जड है इस अम्युपगममें कोई प्रमाण नहीं दै । सुसोस्थितको “जडो 
निःसंशञोऽहमस्वाप्सम्‌'' यह आत्माका जडत्व सम्पादन करनेवाली स्मृति 
कही गयी, उसका तात्पय यह है कि चेतन आत्मा सोषुस अञ्चानको ही 
विषय करता है। अतः आत्माके जड तथा चेतन दो अंश हैं यह मत 
असंगत. है । 


र बौ अञ्न हुच्छरूते मतीयसान होते हुए मी 
रीहको भास चन्यवादी : परमपुरुषाय छाम नहीं करते । किन्तु तुच्छर्य 
wees. | CT Ts कोडको 'दीपआत्माःकढकेः हैं। "य पाया: ¬ ; ` 


“सब द्य है, त्य ही पर तत्त्व हे, सुपुसिकालीनःअज्ञानरूप आनन्दः 
सय कोश ही आत्मा है? यह माध्यमिक 'मत भी अत्यन्त असंगत है। 
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क्या शून्य साक्षिसहित है, अग्रवाख्राप्लिएद्षित:है किंवा खप्रकाद है ! यह 
तीन विकल्प होता है। प्रथम पक्षमें जो शन्यका साक्षी है, वही शन्यसे 
विक्षण आत्मा सिद्ध होता है। द्वितीय पक्ष खीकार करनेपर साक्षिरहित 
दोनेसे कयी ही buss | तृतीय पक्षमें खप्तकाश माननेपर 
इमारा अभीष्ट ब्रह्म ही 'शूत्य' इस नामान्तरसे कहा जाता 
है। ऐसी स्थितिमें झृत्यवाद अंसंगत है। whe 
“द्धा इदमग्र आसीत्‌” “असदेवेदमग्र आलीत” इत्यादि 
चाक्योंका पूर्वापर विचार करनेपर विरोध होनेसे ये झ्न्यवादका प्रतिपादन 
नहीं करते हैं.। किन्तु नेयायिक, वैशेषिक और बौद्धादि ग्रागमावादिको 
जगतूके कारण वर्णन करते है, उन्हींका अनुवाद करके उनके विपरीत सत्‌ 
कारणके कहनेमें शूका तात्प है। 'अंसत्‌-अनभिव्यक्तनामरूपात्मकं, 
इद्‌-जगत्‌, अप्ने-आक्‌ स्टे, आखीत्‌' यद श्रुतिका अथं है। अभिप्राय 
यह कि सके पूव यह जगत्‌ नाम-रूपे ब्यक्त नहीं था । इस प्रकारसे भी 
झून्यवाद असंगत दै । बौद्ध चार हैं--( १ ) माध्यमिक झत्यवादी, ( २ ) 
योगाचार क्षणिक विशानवादी, (३) सौत्रान्तिक अनुमेयबाह्मपदाथवादी, 
(४ ) वैमापिक प्रत्यक्षबाह्माथवादी । ] 
प्रभाकर एवं नैयायिकोका मत ` ( आनन्दमयकोश आत्मा ) 
.  पूर्वमोमांसकके एकदेशी प्रभाकर तथा नेयायिकोंका करना है कि 
आत्मा श्रन्य नहीँ दै । आत्माको झन्यरूप कहनेवार्लासे पूछना चाहिये कि 
झुन्यरूपको आप अनुमब करते हैं कि नहीं । यदि श्चत्यरूप अनुभूत होता 
है तो जो झन्यरूपका अनुभव करता है वह ही आत्मा है। और वह 
झून्यसे विलक्षण मी दै । यदि झत्यका अनुमव नहीं होता तब तो शून्य ही 
नहीं है । इस रीतिसे न्यसे विलक्षण आत्मा सिद्ध होता है । उस आत्मा- 
का मनसे संयोग होनेपर शान उत्पन्न होता हे । उस शानरूप शुणसे आत्मा 
चेतन होता है। खल्पसे तो आत्मा जड है। सुख-दुःख, इच्छा-प्रयत्न, 


. ईश्वरीय पत्चकोशसे देखरस्वरूपका:छाब्छादन ६ २३७ 


` इनके मतमै मी आनन्दमय कोश ही आत्मा है। विज्ञानमय कोशः 
स्थित बुद्धिको भी आत्माका शनरूप गुण ही कहते हैं। क्योंकि आनन्दमय 
कोशम चैतन्य छिपा रहता दै । विवेकद्दीनको.वह प्रतीत नहीं होता । अतः 
प्रमाकर और नैयायिक सुपुसिमै आत्माको शानहीन मानते हुए आत्माको- 
जड कहते हैं । इसलिये गूढ चैतन्य आनन्दमय कोशमे ही उनको आत्मत्व- 
की भ्रान्ति है । दूसरी बात यह कि उनके मतमें आत्मखरूप नित्य ज्ञान' 
जीवम नहीं माना जाता किन्तु जीवमें अनित्य ज्ञान माना जाता है। वह 
अनित्य शान सिद्धान्तमें अन्तःकरणकी इत्तिरूप बुद्धिमे होता है। इस 
प्रकार प्रभाकर और नैयायिकॉके मतमै आनन्दमय कोश आत्मा है। बुद्धि 
उस आत्माका गुण है। 
यह मत भी समीचीन नहीं दै । क्योंकि शानसे भिन्न जो-जो जड वस्तु 
घटादि है, बह सत्र अनित्य है। यदि आत्मा ज्ञानखरूप नहीं- हो- तो वह 
घरादिके तुल्य जड और अनित्य होगा । आत्माको अनित्य. स्वीकार करने- 
पर मोक्षाथांका अमाव दोगा तथा मोक्षके सभी साधन निष्प्रयोजन हो 
जायेगे । 
इस प्रकार वेदान्त-वाक्योंमे श्रद्धा न रखनेवाले गुरु-सम्प्रदायञ्चन्य' 
बढिर्मुख पुरुप पञ्चकोझमं ही एक फिसीको अपनी-अपनी बुद्विके अनुसार 
आत्मा मानते हुए. मुख्य आत्मा साक्षीको नहीं जानते हैं। अतः अन्न 
मयादि आत्माका आच्छादन कंरनेवाले होनेसे इनका नाम कोश कही 
गया दै । 
ईश्वरीय पश्चकोशसे ईधरखरूपका आच्छादन , 
जैसे जीवके पञ्चको जीवके यथार्थ खरूप साक्षीको आच्छादन कर्ते 
ह येते ही.ईश्वरके समधि पञ्चकोष ईश्वरके यथार्थरूपका. आच्छादन करते" 
हैं ।-इंश्वरका यथार्थ खरूप तों जो तत्पदका. लक्ष्य है वही है । इस भ्रोताथ- 


को छोड़कर :कोई-फोई मायिक. आनन्दमयकोशविदिष्ट 'अन्तर्यामीको- ही; 
कहते हैं ।: तथा दूसरे कोई, हिरण्यगभ;, 


जो कि तत्पदवाच्य है, परमतत्त्व 


हि 


२३८ : चेदान्त*तस्व-विचार: ` + 


चैश्वानर, विष्णु, महा शिव, गणेश, देवी, ययादिमें तथा कोई खञ्ज, 
कुदाल, अश्वत्थ, अक'औरः वेणु. आदिमें परमात्मतत्तकी अन्तिमे पड़े 
हा यद्यपि समख पदार्थोमे लकय भाग परमात्मासे भिन्न नहीं है, तयापि 
तचद्उपाधिविशिष्टको ही परमात्मा मानते हैं। यह मत उनकी आन्ति 
डी है। पञ्चकोशसे आइत जीव. और इंश्वरके परमार्थस्वरूपसे बहिमुख 
देहादिमे आत्मत्वकी  आन्तिसे पुण्य-पापका आचरण करते हैं तथा 
अन्तर्यामीसे लेकरः वंद्यपर्यन्त. .पदार्थामे ईश्वरबुद्धिसे आराधना करके 
'सुज-आसिकी इच्छा करते हैं । जैसी उपाधिकी आराधना करते हैं तदनुसार 
फल मिळता है। क्योकि कारण, सूकम और स्थूळ समी प्रपञ्च ईश्वरके 
'गरीरमै अन्तभूत है । अतः तत्तदूउपासनाके अनुसार फळ प्रास होता है । 


एवमन्ये स्वखपक्षाभिमानेनान्यथा5न्यथा । 


सन्त्यश्वत्थाकंचंश्ादेः ` कुळदेवत्वद्‌शंनात्‌॥ 
कडक ; , . . णडेत्यादि। ( पञ्चदशी) 
~~ -परन्डः-मोक्च तो अक्षशनके बिना नहीं सिद्ध. होता 
“चाहता है, . वह विवेकसे जीव तथा ईश्वर र 7 
क्र । Re मुझ्जासें इषीकाको : उथकू किया जाता है, वैसे हो विवेके जीव 
र इश्वरे खरूपको थक करके जानना चाहिये । 
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हैं। तथा अदत, जड, दुःखरूप और सद्दय- ये देहके चार विशेषण हैं । 
इनमें सद्रूप और चिद्रूपसे देहादिके अद्रत एवं जडरूप आच्छादित ( ढके 
हुए) होते हैं। इसीलिये देह सद्र्स और चिद्रूप मान होता है। और 
देहादिके सद्दय एवं दुःखरूपसे आत्माका आनन्दखरूप तथा अद्वदयरूप 
दका हुआ है, अतः आत्मा दुःखी और सद्दय भान हो रहा है। इस प्रकार 
आत्मा और पश्चकोशोका अन्योन्याध्यास है। इसलिये मुमुक्षुको पश्चकोशका 
विवेचन अवश्य करना चाहिये। ] 
पञ्चकोश-चिवेक-प्रकार 

खप्नावस्थामं स्थूळ देह नहीं भान होता दै, किन्तु आत्माका मान 
होता है। तथा सुपुसिमें सूक्ष्म शरीरका ज्ञान नहीं होता है। सुखस्वरूप 
आत्मा स्वयं खप्रकाञ्रूपसे प्रतीत होता है। सुषुसिमें सुखरूप- ज्ञानके 
अमावमें तो 'सुखमइमस्वाप्सम' यह स्मृति सुतोरिथतको नहीं होती । 
इस प्रकारकी स्मृति होनेसे ही सुपुत्तिमं सुखानुभव है यह स्वीकार करना 
चाहिये । वह सुधुसिका सुख विषयजन्य नहीं है। क्‍योंकि वहाँ सब कार्य- 
जातका प्रविल्य हो जाता है। 

, [ प्रातीतिकत्वं चेदान्तसिद्धान्ते जगतः स्फुटम्‌। 

सुषुसौ तु जगल्लीनं प्रवोधे जायते पुनः॥ 
दइृश्खिष्टिमिमां घ्रह्मानुभची वहु मन्यते।] 

अतः सुपुसिमै आत्मस्वरूप सुख ही है। वह आत्मा खयंप्रकाश- 
खरूप है। इसलिये सुखस्वरूप आत्मा खयंप्रकाझरूपसे सुषुसिमें भान 
होता है । निदिष्यासनके फळभूत निर्विकल्प समाधिम तो आत्मा अज्ञान- 
कृत आवरणसे रहित ही प्रकाशित होता है। कारणरूप अशान भी उस 
न | साम मान नहीं होता है। इस प्रकार देइत्रयका व्यभिचार होता है। 


एकः अवस्थाको छोड़कर अवस्यान्तरमें देइका अमान होता है। अतः 
देहन्नय; परिच्छिन्न और अनित्य है । किन्द॒.सदाः सब आबस्यामें आत्माका 
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भान होता है, अतः आत्मा व्यापक और नित्य है। इस प्रकार देहत्रयसे 
बिलक्षण विवेचन करके आत्माको: जानना “चाहिये ।- इसमें स्थूळ शरीर 
अन्नमय कोश है, कारण शरीर आनन्दमय कोश है । सूक्ष्म शरीरमें 
प्राणमय, मनोमय और विज्ञानमय कोशत्रय अन्तर्भूत है। अतः शरीरत्रयके 
विवेकसे पञ्चकोशका विवेचन हो जाता है। जैसे पञ्चकोशसे विलक्षण जीवका 
सरूप है, वैसे ही ईश्वरका खरूप भी समष्टि पत्चकोदासे विलक्षण है । 
चतुर्थ अंशर्म चतुविध आकाडाके दृष्टान्तसे जीव और ईश्वरके लक्ष्य खरूपका 
विवेचन विस्तारसे किया है। आगे प्रष्ठ अंदामें भी असि-माति-प्रियरूप- 
निरूपणके सङ्गमे तथा मह्दावाक्यार्थ-निरूपण-प्रसङ्गम आत्माके परमार्थ 
स्वरूपका वर्णन किया जायगा । संग्रहरूपसे यहाँ आत्माका विवेचन किया 
गयाहै। . 

[ स्थूल शरीरका विवेचन--जैते घटके उत्पत्ति एवं विनाशके 
पहिले तथा पश्चात्‌ भी विद्यमान रहनेसे:और एक होनेसे आकाश घटादिसे 
भिन्न तथा अब्यमिचारी दै.। : उसी प्रकार स्थूळ देहके जनन-मरणसे प्राकू 
एबं ऊर्व विद्यमान रहने तथा एक होनेसे आत्मा स्थूछ देहसे मि और 
अब्यमिचारी है। घटके समान स्थूळ देह जनन-मरणसे प्राक्‌ तथा ऊध्ये 
अविद्यमान है तथा अनेक दै अतः आत्मासे भिन्न है और व्यमिचारी भी 
है । जो वस्तु अधिक: देशकालवर्ती:हेती:दे उसको अव्यमिचारी कहते हैं। 
आत्मा सर्व शरीरवती एवं.एक दै.।. अतः आत्मा आकाशके तुल्य व्यापक 
है,. इसीलिये सवं देशवर्ती मी है । सब शरीरमै आत्मा एक ही है। देहके 
उत्पत्ति-विनाशके पहिले एवं .पीछे भी आत्माका अस्तित्व बना ही रहता 
है। अतः आत्मा काठत्रयमै बाधित नहीं होता तथा स्व कालवती है। 
इस प्रकार सब ` देशकांल्वर्तती होनेसे आत्मा अब्यमिचारी है। जो वस्तु 


= 
७ 


खत देश तथा स्वल्प काङमै वर्तमान रहती है उसको व्यभिचारी कहते 
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व्यभिचारी और अव्यभिचारो होनेसे विलक्षण धर्मे कारण परस्पर भेद 
सिद्ध हो जाता है। अतः “नाहं स्थूलदेहः “नापि मदीयोऽसौ देहः मैं 
स्थूळ देह नहीं हूँ; यह देह भी मेरा नहीं है, किन्तु भूतोंका कार्य होनेसे 
भौतिक है । स्थूळ देहसे एथक्‌ होनेके कारण ही देहके आश्रित. नाम, रूप, 
जाति और आश्रमके घम भी मुझमें नहीं हैं । इन धर्मासे मेरा कुछ भी 
सम्बन्ध नहीं है | यह स्थूल शरीरका विवेक हुआ । 


सक्म शरीरका विवेचन- सुपुसि, मूर्च्छा, मरण, प्रल्य और 
ज्ञान--इन पाँच अवस्थाओंमें छिङ्ग शरीर अपने कारण अज्ञानमे लीन हो 
जाता है। अतः सूक्ष्म देह व्यभिचारी तथा असत्‌ है । आत्मा सवं काल्मे 
भी प्रकाशमान रहनेके कारण अव्यभिचारी है । अतः सद्रूप है। सद्रूप 
होनेसे आत्मा लिङ्ग देह नहीं हो सकता है । लिङ्ग देहका मी आत्मासे 
सम्बन्ध नहीं दै | यह लिङ्ग शरीर भी अपञ्चीकृत पञ्चभूतका कार्य दै । 
अतः मैं लिङ्ग देह नहीं हुँ | कृत्व, भोक्तृत्व, सुखित्व, दुःखित्व आदि 
देहके धर्म हैं, आत्माकें नहीं । इन समका साक्षी मैं इन सबसे भिन्न हूँ । 
यह सूक्ष्म शरीरका विवेक दै | 
. कारण शरीरका चिवेचन-अज्ञान ही कारण शरीर है. । में 
कारण देह भी नहीं हुँ न कारण देह मेरा है। इनके धर्म भी मुझमें नहीं 
हें। इनका साक्षी मै इन दोनोंसे भिन्न हूँ । 

nn uD se अर्थ है दशा-भोग- 
र । खप्न-सुषुसिसे विलक्षण इन्द्रियजन्य ज्ञान तत्संस्कारके 
आधारभूत कालविशेपका नाम जाग्रत्‌ अवस्था है । इस अबस्थामे चतुदेश 
ब्रिपुटीसे. जीव व्यवहार करता है। इस अवस्थामें छः विशेषताएं, हैं । 
(:१ ) अबस्थावान्‌ जीवका स्थान चक्षु होता है । समस्त शरीरवती भी 
जीवकाः ,जाम्रतम मुख्य स्थान चक्षु दै। (.२) शक्ति क्रिया है। (३) 
बाणी वैखरी. होती है । ( ४ ) स्थूछ भोग होता हे ।'(५) गुण सत्त्व होता 
है। (६) संजा विश्व होती है। यही जाग्रत्‌ अवस्थाका खप्न औरे सुषुसिसे 

१६ 
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व्यभिचार हे 3 उसका. साक्षिभूत आत्मा सब अवस्थाओँमें वर्तमान रहनेसे 
सत्यस्वरूप है.। जाप्रत्‌ अवस्थाम यही जीवम विलक्षणता है । 
खप्नाचस्थाका विदेज॑न-- जि अवसान शने उपरम होने 
इनकी सहायताके. विना हो मन हिता नाम नाडीके भीतर जाग्रतूके 
संस्कारकै वशे 'विंपयाकाररूपसे परिणत होकर खंयंज्योतिः्खरूप साक्षीसे 
अनुभूत हो, उस अवस्थाका नाम ख्नावस्था है। ( १ ) इस अयस्थामें 
जोबका- स्थान, कण्ठ होता-है । .:( २:) शक्ति ज्ञान होती।है । (:३) वाणी 
अघ्यमा दोती'दै। (४ ):मोग-दक्षम होता है. ।.( ५ ) गुण रजोगुण होता 
है.। ( ६:) सामः तैजस दोता-डैः। “यही :खप्नावस्थाकी सामग्री है । जाग्रत्‌ 
और स॒पुसिमें:स्वफ्ावस्था:नहीं -होती.है। .आत्माःतोःतीनों अवस्थाओंका 
खाख्नी:होनेसे स्वभ्नावस्थासे भी विलक्षण. है|, - `: ` .- 
झुंघुति अवस्थाका विषेचन--जिस 'अवस्थामे केबल सुख सवं 
अशोनका अंनुमय दो उसका नांम सुषुसि 'अंबस्था है। (१) इसका 
खान" हृदये हे'1.-( २) शक्ति बन्यसवरूपिणी है।' शौनक्रियात्मब्ययहारते 
रहित केवळ ज्ञानस्वरूप द्रव्यकी सत्ता दोनेसे द्रव्य कहते हैं । (३) वाणी 
मंदयन्तीःहोतीः हे । ( ४ ):भोगःआनन्कएकम, ५)"गुण तमोगुण; और 
(६ ) संज्ञा आशःहोतीं'हैः। जाग्रत/तथा' स्वप्नमे सुधुर्ति अवस्था नहीं होती 
है। आत्मा तीनों अवस्थाओंका साक्षी होनेसे सुपुसिसे भी बिल्क्षेण' है । ] 
_ ” महावाक्या्थेःनिख्णे ` ऽ" "४ 
इस प्रकार पञ्चकोशोसे : पृथक्‌ आत्मा.है यह...आत्मशान होनेपर भी 
'ऋतकृत्यता:- नहीं:ड्वीतोी । अतः जीव-त्रझका 'अभेद निश्चयः :करनेके जिगर 
पुनः 'वित्तार व कीर * इसछ्यि: दिप्पकीः कुतङत्सताःसिद्धिके लिये 
आ मन उपदेश किया है; पक्रकोष्रसे विलक्षण आस्मशान 'होनेपर'मी 
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'कर्ता-भोक्ता आत्माका त्रह्मसे अभेद सम्भव नहीं? - : 
यह प्रस्न है 
्रइन-यद आत्मा पुप्य-पाप करके खग-नरक-प्रथिवी आदि लोकोंमें 
नाना प्रकारके सुख-दुःखांको भोगता है । उस आत्माका ब्रह्मके साथ ऐक्य 
सम्भव नहीं हो सकता दै । यह शिप्यका प्रश्‍न है । 


अकर्ता-अमोक्ता नित्यमुक्त आत्माका सदा व्रहासे 
अभेद ही है 


उत्तर ब्रझमखरूप आत्मासे भिन्न जो भी दृश्य और शास्त्रासे' भुत 

पुण्य-पाप तथा इनका फल खर-नरक है यह सब मिथ्या है, यह जानो । 
मिथ्या वस्तु अधिष्ठानको दूपित नहीँ करती है। खप्नमें भिक्षा माँगनेपर 
भौ राजा दरिद्र नहीं होता । मरु-मरीचिकाके जलसे एशिवी आद्र नहीं 
होती । मिथ्या सर्पसे रज्चु विषयुक्त नहीं दोता। इसी प्रकार मिथ्याभूतः सकल 
झमाझम काका कर्ता भी वस्तुतः आत्मा अकर्ता ही दै । इसमें 'असंगो 
ह्ययं पुरुपः? “दिव्यो मूतः पुरुषः” “निष्कलं निष्क्रियम्‌? 
इत्यादि सहसो भ्रुतियाँ प्रमाण हैं। इस प्रकार तुम्हारा स्वरूप अत्याश्चयै 
और निरुपम दै । इसका तात्पर्य यह कि तुम्हारे बरद्मसे अभिन्न 'खुरूपर्मे 
'स्थूछ-सूक्ष्म शरीर, कर्म एवं कमका फलरूप' जन्म-मरण, स्वर्ग-नरक, सुख- 
दुस” आदि समस्त जगत्‌ अविद्या-अविवेक-अशानसे कल्पित है.। ब्र 
स्वरूप "तुम्हारा इन कल्पित सामअयासे कोई सम्बन्ध नहीँ । इसीलिये 
आत्मां तो शानसे पूर्व भी ब्रह्मस्वरूप ही था | तीन कालमें भी आत्माका 
इसं शरीर तथा शरीरके भ्रमोसे कुछ सम्बन्ध नहीं है । .आत्मा संदा नित्यं 
मुक्त ही है । आत्मा और ब्रह्मम कदापि भेद नहीं है। 
: ...जीवंन्सुक्तका निश्चय और वेदान्त-भवणकां फलं .. 

४  ध्यदि आत्मा सदा: निव्य.मुक्त .त्रझस्वरूप ही: है, तब तो अशन्‌ वथा 


अशानके कार्यका :अभाव!डोनेसे; ज्ञान एवं-शानकेः साचत .अबणादि ब्यय 
दोगे । यदं शिफ्पकाः सपन हैं ।झुसके: उत्तरमें ऋडतेः- तकि /जीफलसक्त-सफन्ट्रीफी- 


। | | :"वेदान्त-तस्व-विचार 


इृष्टिते अशान और अज्ञानकार्य संब दुच्छ ही दै । जीवन्मुक्तका निश्चय दिखाते 
हैं। यह प्रपञ्च गगनारविन्दकें “समान है “दी नहीं । अतः जगतूका कर्ता 
: ईश्वर मी नहीं है। साक्षीके विषयभूत अज्ञानादिको साक्ष्य कहते हैं। इस 
- प्रकार साक्ष्यका अमाव होनेसे साक्षी मी नहीं है। दृश्योंके अवमासको इक्‌ 
कहते हैं । देहादि दृश्यके अमाबमें इक्‌ भी नहीं हो सकता है। 
यद्यपि केवळ कूटस्थ चैतन्यका ही .साक्षी एवं दक्‌ यह नाम है, इनका 
निषेध नहीं किया जा सकता, तथापि साक्ष्यकी अपेक्षासे साक्षी और दृश्यकी 
,अपेक्षाते इक्‌ कदा जाता हे । साक्ष्य तथा दृष्यके अमावमें साक्षी एवं इक 
“इस व्यपदेदा ( नाम) मात्रका निषेध किया जाता है। खरूपका निषेध नहीं 
मिस्र राया है| यदि बन्ध हो तो बन्धकी निद्नत्तिरूप मोक्ष होगा ।. मन्थ भी 
,नहीं और मोक्ष.मी नहीं है। यदि अशान हो तो शानसे उसका नाश हो । 
अजञानके अमांबमें उसका नाशक शान भी नहीं है। इन सबको जानकर 
कर्तब्यको त्याग दे अर्थात्‌ मेरा यद कर्तव्य दै, . इस बुद्धिको त्याग दे। 
क्योकि यह.छोक तथा: परढोक' दोनु तुच्छ: तब इनकी प्रातिके लिये कुछ 
कर्तव्य भी अनुदेय-नही दे! आत्मामं बन्ध नहीं: दै तब मोक्षके ल्यि कुछ 
कर्तव्यप्मी नहीं दै। , 

: इस प्रकूर:नित्यमुक्त अह्मखलूप आत्माको जानकर जब निश्चल (खिर) 
होता दै, तब्र समस्त कमोंको त्यागकर अक्रिय ब्रह्मखरूप मोक्ष लाम करता है 
इसका तात्पर्य यह दै कि आत्मा शान होनेके पहिडे मी नित्यमुक्त ब्रह्मस्वरूप 
हो था.। तथापि आस्माको, कर्ता-भोक्ता,मानकर मिथ्या आग्रह ( इट )से 
सुख-प्राति और दुःख-निइतिके ज्यि अनेक साधनोंके अनुष्ठानसे व्यथ दुःख 

( क्लेशा ) अनुभव करता था: | पुरुपको जब अनेकजन्माजित पुण्यपुञ्चसे 
उत्तम गुर... मिल. जाता दै... तब वह गुरु वेदान्द-बाक्यांका उपदेश करता 
है । बेदान्त-वॉक्यके अबणदे भै कर्ती-मोक्ता नहीं, किन्तु मै ब्रह्मखरूप हूँ। 
अतः मुझे कोई कर्तव्य नहीं है ।' इस प्रकारका शान मनुष्यको उदय हो 
जाता दै येही शान वेदान्त-अवणादिकां फळ है। ब्रह्म-प्राति वेदान्त-श्रवण- 
का फाड नहीं है। क्योंकि ज तो खखबरूपते नित्य प्रात ही है। 


(गोप्यदरदोपदेश- ६ २७४ 
ज्ञानी और अज्ञानीके लक्षण “$ 
अकर्तव्यताबुद्धि दोना जञानीका रक्षण है । कतंव्यताबुद्धि होना अज्ञानी- 
का चिह्न है। जो अपनेसे एथक किसी वस्तुको प्रातव्य मानकर उसकी प्राति- 
के लिये मुझको यत्न करना चाहिये यह समझता है वह अज्ञानी है। तथां 
'आत्मासे भिन्न अन्य कुछ भी प्रासव्य वस्तु नहीं दै? इस इद निश्चयसे जों 
अन्य-रूपान्तरकी इच्छा नहीं करता एवं गान्तसंकस्प हो किसी. विषयकी 
कामना नहीं करता है वही जानी दै । 5 
[ शनी अपनेसे मित्र द्वितीय किसी वस्तुका दशन- श्रवण करता ही 
नहीं हैं । इस अर्थका स्पष्टीकरण गीतामें भगवानले खयं किया है उसको 
मुमुक्षुओंके बुद्धि-वैशद्यके ल्यि यहाँ लिखा जाता द्द। द 
योगयुक्तो विशुद्धात्मा बिजितात्मा जितेन्ट्रियः ।, 
सर्वभूतात्मभूतात्मा कुर्वन्नपि न लिप्यते ॥ 
(गीताः ५।.७). 
निष्काम कर्मयोग अथवा ब्रहमनिषठारूप संन्यासयोगसे युक्त, इसील्यि: 
विश्वुद्धात्मा अर्थात्‌ राग-द्वेपादिसे रहित, अतः विजितात्मा--विषयोंमें तुच्छ" 
बुद्धि होनेसे अभावरूपताको सम्पादित किया हुआ है आत्मा---आह्यवासना< 
रूप स्वभाव जिसका, अतएव जितेन्द्रिय--विपयोके म्रदणमें विमुख किया है 
इन्द्रियोंकों जिसने, अतएव सर्वभूतात्मभूतात्मा--अक्षादि स्तम्वपर्येन्त समस्त 
प्राणिग्रोके आत्मभूत--स्वरूपभूत दै आत्मा--प्रत्यगूरूप आत्मा जिसका, इस' 
प्रकार सर्वात्मभावको प्रात ब्रह्मवित्‌ प्रारब्धयदात्‌ शारीर-यात्रा-निर्वाहके लिये' 
कर्म फरता' हुआ मी लिस नहीं दोता--/'अकर्त्ताहमभोक्ताहमसज्ञ/ 
परमेश्वरः इस प्रकार दद निश्चयवान्‌ कमॉर्के फले बघता नहीं है। |” 
| गोप्यत्स्रोपदेश .,-: „ ... 
“ चतस्यखरूप एक अखण्ड असंग जन्मादिमावविकारथूतय,अदःयःतासऽ 
रूपरद्दित अद्वितीय खप्रकाश आनन्दस्वरूप ब्रह्म दै। न उसमे मुलाज्ञान 
है। न स्थूल-सूटक्ष्म शरीर है । एवं न समष्टिव्यष्टिरूप प्रपञ्चः दै, न यूत्रात्मा: 
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है और न विराट्‌ ही हेज उसमें नि, तेजस औरःप्राज्ञ ही है। न भोग 
है न योग है, न बन्ध है न मोक्ष है। किञ्चिद्‌ भी देत ब्रहममें नहीं है। 
अथापि उसी ब्रह्मे सब कुछ है। जाग्रत्‌ कालम यद सकल दृश्य जगत्‌ उसी 
अहम बुद्धिसे परिकल्पित प्रतीयमान हो रहा है। खप्नकाल्मे भोग तथा 
मोग्यादिका अमाब होनेपर भी बुद्धिपरिकल्पित नानाविध प्रपञ्च भासित हो 
रहा है। सुषुसिकालमें जब बुद्धि लीन हो जाती है तय सकल इभ्य दवेत 
मपञ्चसे रहित अद्वैत चिन्मात्र ब्रह्म ही प्रकाशित होता है । बुद्धिकल्पित 
सब मनोरय मिथ्या ही है। निश्चल कूटस्थ ब्रहम ही उस बुद्धिको प्रकाशित 
करता है | [ निश्चल कूटस्थ बरहम बुद्धिको प्रकाशित करता है यह वेदान्तका 
सिद्धान्त है । अतः क्षणिक विशानबादीके मतमै अतिव्याति भी नहीं होती। 
क्योकि उनके मतमें बुद्धिसे भिन्न बुद्धिका प्रकाशक अन्य कोई पदार्थ 
नहीं है। ] - 
जिसके हृदयमें दतर शान उदय होता है, उसके हृदयके अशानान्धकार- 
का निःशेष खुव विनादा हो जाता है । वह सदा असंग एकरस स्वयंप्रकादा 
जह्मको आत्मरूपसे ही अनुभव करता है।' उसकी दृष्टिम भूत, भविष्य एवं 
वतमान द्वतग्रपञ्य है ही नहीं । उसकी दृष्टिमें यह समस्त जगत्‌ मनोरथमात्र 
ही है। ज्ञानी इस प्रकार जगतूकी आति या निइच्तिकी इच्छा ही नहीं करता 
है। शनीको कोई आशा भी नहं होती है । शानी देखता हुआ भी नहीं 
देखता है । सुनता हुआ भी नहीं सुनता है। रस लेता हुआ भी असंग ही 
रहता है। स्प करता हुआ मो स्पा नहीं करता है | सूँघता हुआ भी 
नहीं सूँघता है। औओल्ता हुआ भी नहीं बोलता है। हण करता हुआ भी 
नहीं अहण करता: है । त्यागता हुआ भी नहीं त्यागता है । चलता हुआ भी 
नहीं चलता है | युवतीका अनुभव. करता हुआ भी संन्यासी है । हे सोम्य! 
यह महत्‌ आश्चर्य है इसको जानों--ऐसा गुरुने कट्टा । 
[इस भ योगयुक्तत्व, विद्युद्धात्मत्व, विजितेन्द्रियत्व, सर्वभूतात्म- 
प न हाही अ विषयमे प्रवृत्त ब्रह्मवित्‌ को ददान- 
-व्यापारमे “नाहं कत्ता? यह ढःबुद्धि' 
हका एजाज ब बुद्धि'है:सो उचित ही हे । 
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सैव किञ्चित्करोमीति युक्तो मन्येत तत्ववित्‌ - 
पझ्यञ्‌ श्टण्वन्‌ स्पृशञ्‌ जिघन्नइनन्‌ गच्छन खपञ श्वसन'॥- 
- प्रलप्रन्‌ विजन्‌ युङन्जुन्मिषन्निमिषन्लपि । 


, इन्त्रियाणीन्त्रियाथंषु वरन्त इति ` . थारयन्‌ ॥: 


(गीता ५। ८९) 


इसका तारपर्य यह है कि इन्द्रियादिके ब्यापारमें 'अहं-मम' इस भावना- | 
को त्यागकर जानी तूण्णीं--शान्त रहता है। | 
यहाँ यदृ रहस्य दे कि ज्ञानीको सदा 'असङ्ग निर्विकार चिन्मात्रखरूप 
ब्रह्म ही मैं हूँ” यदद दृढ निश्चय होनेसे वह परमार्थतः कोई भी क्रिया नहीं 
करता है । प्रारूघके बशसे उसके देदेन्द्रियादिद्वारा क्रियाएँ, होती. रहती हैं। 
ज्ञानीकी क्रियाएँ उसके प्रारब्धफलोपभोगरूप ही दैँ। परन्तु प्रारूधबल्से 
उन-उन भोगोंको भोगते हुए भी ज्ञानीको भोगमें राग नहीं होता है। 
राग इन्द्रियोंकी क्रिया नहीं है। इन्द्रियाँ तो दशनादि क्रियामात्रम 
चरितार्थ होती हँ। आत्माकी क्रिया मी राग नहीं है। आत्मा तो साधारण- 
तया सर्व दृष्योंका अवमासक निविकार प्रकाशस्वरूप है । परिशेष रद्द मन, 
मन ही विषयनिष्ठ गुण-दोषोंका विवेचन करके अपने अनुकूल विषयोमे राण 
करता है। वह राग ज्ञानीको नहीं होता, क्योंकि ज्ञानीका मन अन्तमुंख 
होनेसे शान्त रहता है। “रागो लिङ्गमवोधस्य'” यह बात झास्तमे 
प्रसिद्ध है। 
यद्यपि सर्वथा रागके अभावर्मे ज्ञानोकी शरीर-स्थितिके -कारणभूत 
भोजनादिमे प्रवृत्ति नहीं होंगी--यद्द शङ्का, .होती है। तथापि यह शङ्का 
नहीं करनी चाहिये । कर्मानुसार प्राणियोंके फलदाता ईश्वरके इच्छानुसार 
ज्ञानीकी भी प्रारब्धवश प्रवृत्ति बनती है । अन्यथा: ज्ञानीकी प्रारब्धानुभवके ` 
विना: भोजनादिमै प्रद्गत्ति नहीं हों सकती है! । जैसे इच्छा नहीं. होनेपर भी 
'प्रारब्धजनित रोगादि होतां है, उसी प्रकार प्रारब्ध-भोगमें-! मी मिथ्या 
झानफे अभावमें अदद आमासमात्र अतीतिके/समान रागमें-मी मास त- 
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रागामासददोता है । अदृदत्वके ही कारण वद्दःराग' खनिवृत्तिके लिये वेदान्त- 
विचारकीःअपेक्षा नहींःरख़ता दैः; : - = ` St 

-तात्पर्य'यहं कि ज्ञानीको जो राग होता दै वह अदृढ होनेसे रागामास 
है। चह स्वाधीन राग भजित बोजके तुल्य जन्मादिमै दुल है, किन्तु शरीर- 
स्थितिमात्रमे' शांज्जीय मोगोंका हेतु है, व्यसनकारणीभूत शास्रनिषिद्ध 
मोगका देतु नहीं होता दै।. और भी बात है कि शानीको विषयमे सत्यता- 
की म्रान्ति नहीं होती, चल्कि विषय हढतर मिथ्यात्व निश्रयसे जनित तीम- 
तर्‌ वैराग्यके बलसे इदतर.राग भी नहीं होता । 

* अथवा बैसे शाखाके अप्रमागर्म या.रस्सीके अबल्म्बसे दत्य करते हुए 
नतंकका चित अपने अवलम्बर्मे दौ जागरूक होता है या जैसे दुग्धपूर्ण घट 
या जटपूण घटको सिरपर घारणकर सखिर्योसे वात करती हुई भी ख्रियोंका 
मन घरमै,ही एकाग्र होता दै, उसी प्रकार ज्ञानियोंका चित्त भी प्रारन्धवश 
विपयोमें प्रदत्त मी विशेषतः छक्ष्य--आत्मखरूपमें ही स्थित रहता है। 
किञ्च जञानिर्योके देंद-इन्द्रियादिकी क्रिया रागके बिना दी प्रारूधके अधीन 
होती है क्योंकि भोगाभासमें दढेतर राग सम्भव नहीं होता । 

* उपयुक्त कथनका तात्पर्य यह दै कि 'इन्द्रियोंके अपने-अपने व्यापारमें 
ध्याप्रत होनेपर भी मेरा कुछ भी सम्बन्ध नहीं दै । में इन्द्रिया नहीं हूँ, 
इन्द्रियाँ मी मेरी नहीं हैँ । मैं तो साक्षी कूटस्थ असङ्ग हूँ । इन्द्रियाँ अपने 
विषयोमं प्रवृत्त हों अथवा नितरत्त हो--उससे मेरा कोई सम्बन्ध नहीं दै ।' 
इस प्रकार शानियोका निश्चय होनेसे कर्म करते हुए देखे जानेपर भी 
परमार्थतः वे कुछ मी कर्म नहीं करते हैं । ] 
लय-चिन्तन-क्रम ६ 
समस्त,प्रपञ्चको ईश्वरस्वरुपसे -चिन्तन करे 
इस प्रकार परमार्थ तत्त्व उपदेवा. करनेपर भी शिप्यके मुखपर अग्रसन्नता 
देखकर,:- निश्चय ही यइ अकृताथ है; क्योंकि इसके मुखपर अप्रसन्ना है? 
.इस बातको जानकर गुरु ल्यःश्रिन्तनके प्रकारका उपदेश करते .हैं ।.जैसे मिट्टी 
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का कार्य घट बाहर-मीतर मिट्टी दी होता दे। जैसे जलका कायैभूत पेन 
बुद्बुद आदि सब जळ ही होता दै । उसी प्रकार जो जिसका काये है -वृदद 
कारणके स्वरूपके सदृ ही होता है । कार्य कारणके खरूपसे भिन्न नहीं 
होता है। 

सकल प्रपञ्चका मूल कारण ईश्वर है । अतः समस्त कार्य प्रपञ्च मी 
ईश्वरके खरूपसे एयक नहीं है । सकल ग्रपञ्चका भी स्वरूप ईश्वर ही है) 
“ल चेश्वरो5हमेव' बह ईश्वर मै दी हूँ” ऐसा जानकर. समस्त अपञ्चका 
अपनेमे ल्य-चिन्तन करे। ४ छ 2 

स्थूळ ' प्रपञ्चके पञ्चीकत भूतस्वरूपका आर सूकष्मसष्टिके 
अपञ्चीकृत भूतस्वरूपका चिन्तन करे। 

यह समस्त स्थूल ब्रह्माण्ड पञ्चीकृत भूतका कार्य है। इसमें जो प्रथिवीका 
कार्य है उसको प्रथिवीरूप, जलके कार्यको जर्स्वरूप तथा जिस भूतका. जो 
कार्य दै, उसको तदू भूतस्वरूप चिन्तन करता हुआ समस्त ब्रह्माण्डको पञ्ची- 
कृत भूतखरूप ही चिन्तन करना चाहिये । उसी प्रकार पञ्चीक्ृत सकळयूत 
अपल्लीकृत-भूतका कार्य होनेसे अपञ्चीकृत खरूपसे इनका , चिन्तन करे । 
अन्तःकरणादि सक्षम सषि अपञ्चीकृत भूतका कार्य होनेसे उसका अपञ्चीकृत 
स्वरूपसे चिन्तन करे । अन्तःकरण सर्वभूताँके समष्टि सत्त्वगुणका कार्य होनेसे 
सत्त्वगुणखरूप ही दै । 

`तथा प्राण मी पूर्वोक्त पञ्चूतोके समष्टि रजोगुणका कार्य होनेसे रजो- 


. गुणखरूप ही दै । पार्िनद्रिय ( गुट ) . पृथिबीके रजोगुणका कार्य होनेसे 


रजोगुणखरूप दी रै । आणेन्द्रिय प्रथिवीके सस्चगुणका कार्य होनेसे.. सत्त्वगुण 
ही है। रसनेन्द्रिय और उपस्थेन्द्रिय क्रमसे जल्के सत्त्गुण एं रजोगुणके काये 
नेसे ,तस्रूप ही हैं। चक्षु.एवं पादेन्द्रिय क्रमते तेजके सच्वगुण तथा 
रजञोगुणके कार्य होनेसे सत्वगुण एवं रजोगुणखरूप ही हैं। त्वगिन्दिय , एज 
'पाणीन्द्रिय छमते, वासके सततयु और स्जोगुणस्वरुस हैं। शेनेस्धिय तथा 
'ब्रागिन्द्रिय आकाशफे सत्त्वगुण एवं रजोगुगके स्वरूप हैं ।-.इस. प्रकार 


सृष्टि अप्थीफृत मृतखरूप:ही दै,ऐसा चिन्तन करे.]... ... 
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अपश्चीकत सूर्तोका प्रकृति ( प्रधान ) में और प्रधानका ब्रह्मम 
रूय-चिन्तन करे 
प्रथम कहे हुए चिन्तनके बाद अपत्चीक्कत भूततोंके भी ल्यका चिन्तन 
करना चाहिये । प्रथिवी जलका कार्य होनेसे जलस्बरूप है। जल तेजका कार्य 
शोनेसे तेजरूप दै । तेज वायुका कार्य होनेसे वायु है । वायु आकाशका कार्य 
डोनेसे आकाश है । आकाश तमोगुणप्रधान प्रकृतिका कार्य होनेसे प्रकृतिका 
हीं स्वरूप है। ` प्रकृति मायाकी. अवस्थाविदोप होनेसे मायारूप ही है। 
एक ही वस्तुका प्रधान, प्रकृति, माया, अविद्या, अशन और शक्ति इत्यादि 
अनेक शब्दोंसे कथन किया' गया है | ` वहीं वस्तु समस्त कार्यसमूहकों अपने- 
में उपसंद्वार करके प्रल्यकाळमं उद्रासीनरूपसे वतमान रहनेके कारण प्रधान 
डाब्दसे कही जाती है। बही वस्तु प्रपश्न॒ सष्टिके उपादानयोग्य तमोगुण- 
अधान स्वरूपसे विद्यमान होनेपर प्रकृति शब्दसे व्यवद्दत होती है। 
[ “सकलमिंद॑ जगत्‌ यस्मात्‌ः प्रकर्षेण क्रियते ताइशं स॒प्ट्यपादानभूतं 
वस्तु प्रकृतिरित्युच्यते। अथवा “प्र” इति सर्वगुणः, 'क' इति रजोगुण 
“तिः इतिं सत्वरजस्सद्विततमोगुण उच्यते। तथा च तमोशुणप्रघाना 
अझ्कतिरिति सिद्ध्यति 17? ] देश-काल्गादि सामग्री विना ही इन्द्रजालसे दुर्धर 
अनेक पदार्थोंके उत्पाद्न-कालमें उस इन्द्रजाळको “माया? शब्दसे कहते हैं | 
उसी प्रकार असङ्ग अद्वितीय ब्रह्ममें दुर्घट इच्छा उत्पादन करनेके कारण 
उस प्रकृतिको 'माया' शन्दसे कहा जाता हैः। वही वस्तु ब्रह्मस्वरूपकी आवरक 
दोनेसे अज्ञान कहलाती है। इस प्रकार प्रकृतिके अवस्थाविशेषके कारण 
अनेक नाम हैं, तथापि वह प्रधानस्वरूप ह है। वह प्रधान ब्रह्मचैतन्य 
स्वरूपकी शक्ति है । जैसे पुरुपकी सामर्थ्यरूप शक्ति पुरुषसे पृथक नहीं 
'दोती, उसी प्रकार ब्रह्मचैतन्यगत प्रधानरूपा शक्ति भी ब्रह्मचैतन्यस्वरूपसे 
'एथक नहीं है। इस प्रकार ब्रह्मचैतन्यमं समस्त अनात्म पदार्थोके ल्यका 
चिन्तन ` करना चाहिये । तदनन्तर “तांदशमद्वितीयं अक्माहमेव” उस 


eI br अद्वितीय अहो मैं ही हुँ? यह चिन्तन करे। जिस मन्दबुद्धिको 
चुद्धिमान्ग्ररूप प्रतिचन्यके कारण चेदान्त-बिचारमें ग्रति नहीं होती अथवा 
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विचार करनेपर भी साक्षात्कार नहीं : होता उसक्रे लिये ख्य-चिन्तनरूप 
“ध्यान कहा गया हे । 


[यदि ब्रह्मकी शक्तिको ब्र्मसे भिन्न कहें तब तो अद्वेतशुतिका विरोध 
होगा और यदि अभिन्न कहें तब ब्रह्मस्वरूप होनेसे ब्रह्मसे पथक्‌ शक्तिका 
कथन व्यर्थ होगा । अतः ब्रह्मकी शक्तिको मेदामेद्रूप ही कहना उचित होगा। 
किन्तु भेदाभेद दोनों तम और प्रकाशे समान विरुद्ध होनेसे एक आश्रयमे 


.नहीं रह सकते ! इस दाङ्काका समाधान यह है कि रज्जुसे जैसे सपंका कल्पित 


सम्बन्ध है उसी प्रकार ब्रह्मसे शाक्तिका कल्पित मेद है; वास्तव तो अमेद- 
रूप अनिवचनीय तादात्म्य सम्बन्ध दी स्वीकार किया जाता है । इससे शक्ति- 
के अपने आश्रयसे वास्तव मेदका अभाव होनेसे किसी भी प्रमाणसे शक्तिको 


अपने आश्रयसे भिन्न सिद्ध नहीं किया जा सकता । अतः प्रझयकालमें माया 


-होनेपर भी उससे ब्रह्ममें सद्वितीयख नहीं होता हैं । सृष्टिकालमं भी मायाका 
'कार्य द्वेतप्रपञ्च प्रतीयमान द्दोनेपर भी उस प्रपञ्च ब्रह्ममें सद्वितीयत्व नहीं 
होता है। जैसे रज्जुम कल्पित सर्पादिसे, रज्जुसे अभिन्न हनेसे, रज्जुके स्वरूपम 
कोई विकार नहीं होता उसी प्रकार ब्रह्मम कल्पित प्रपञ्चसे, परमार्थतः ब्रह्म 
स्वरूपसे पृथक्‌ न होनेसे, ब्रह्ममें कोई विकार नहीं होता दै। अतः ब्रह्म सदा 
हदी दँ । 
यहाँ आदि झब्दस वर्तमान, भूत और भविष्य तीन प्रकारके प्रतिबन्ध 
ग्रहण करने चाहिये । ड | विपयासक्ति, बुद्धिमान्द्य, कुतक एवं विपर्यय 
नामक दुराग्रह--ये चार वर्तमान प्रतिब्रन्ध हैं । वस्तुम 'अहं-मम' इस दृढ 
वासनाका नाम विपयासक्ति है। परोक्त ( आचायादिके कहे हुए. ) उपदेशके 
अथग्रहणके सामर्थ्याभावको बुद्धिमान्द्य कहते हैँ । आचायोदि आप पुरुषोके 
द्वारा कहे हुए वाक्याथोंमें अविश्वासस अन्यथा' कल्पना: करनेकाः नाॉम-कुतक 
है । देद्दादिम आत्मबुद्धिरूप विपर्यय नामक दुरांग्रह है । 
४ ये चार वर्तमान प्रतिबन्ध हैं। धन-पुत्र-कलत्रादिः-इष्टवस्युका नाँच 
होनेपर'मी उनका चिन्तन! करना भूत प्रतिबन्ध है: | "ब्रह्मलोकांदि-प्रातिकी 
इच्छा आयी प्रतिमनध कहत्यता है । ये सम शानमे अतिचन्धहेग रु +75 
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२५२ : वेदान्त-तश्व-विचार 
ज्ञानःध्यानके-मेद और अहंग्रह-ध्यान 


ज्ञान प्रमाण एबं प्रमेयके अधीन होता. है, विधि या पुरुपकी इच्छाके 
अधीन नहीं होता । ध्यान विधि, पुरुपकी इच्छा, भद्धा और इठात्कारके 
अधीन होता है। ., , 


प्रयक्ष शान चक्षु आदि इन्द्रिय प्रमाण है, घटादि प्रमेय है। घटसे 
व्वक्षुका संन्निकपं होनेपर पुरुपेच्छाके विना मी घटका प्रत्यक्ष होंता है। 
“चतुर्थ्याँ चन्‍्द्रों न दुएब्य/” चत॒र्थीकों चन्रमा देखनेका निषेध दै। 
दिनमै मनुष्यः यह निश्चय करता दै कि मैं चन्द्रमा नहीं देखैँगा, तथापि 
जिस-किसी  कारणसें चक्षु और चन्द्रमा--प्रमाण-प्रमेषका सन्निकपं होनेपर 
चन्द्रका प्रत्यक्ष हो ही जाता है। इस प्रकार ज्ञान प्रमाण-प्रमेयमात्रके 
अधीन दै; विधि एवं 'पुरुयेच्छादिके अधीन नहीं दै । ः 
_ [ चान तीन प्रकारका दै--अमशान, स्मृतिशञान और प्रमाज्ञान । 
इनमें जमशान केवळ, कल्पित लुके अधीन होता दै। स्मृतिशान अपने 
विप्रयके सदृशा वस्तुदरशनसे अथवा तत्सम्बन्धी बस्नुदर्दानसे उदय हुई जो 
नभूत वत्तुविषयक मनोर्बत्त दे उसके अधीन दोता दै। प्रमाशन तो 
अन्तर्गत युखादिविपयक शान हैं। वह न्याय एवं बाचस्पतिके मतसे तो 
मनोरूप प्रमाण तथा सुखादिरूप प्रमेयके अधीन होता है। सिद्धान्तम तो 
मनको प्रमाण न खीकार करनेसे सुखादि ज्ञानको पेबल प्रमेयके अधीन 
कहते हैं । बाह्म प्रमाशन तो प्रत्यक्ष अनुमानादिरूप प्रमाणके और प्रमेय- 
रूप बस्तुके सम्बन्धाचीन दै । 


.शब्दप्रमाणजन्य अझज्ञानरूपः शाब्दी प्रमा तो मद्दावाक्यरूप शब्द 
प्रमाण एवं ग्र्यगभिन्न ब्रह्मरूप .प्रमेयके लक्षणावृत्तिल्प परम्परासम्बन्ध 
ज्ञानके नी छि... होती है । इतर, लोकिक पदार्थविषयक शाब्दी प्रमा तो 
कहीं शक्तिवृत्तिल्प. सम्बन्ध-जानके अधीन झेती हे तथा कहीं लक्षणादृत्ति- 
रूप सम्बन्ध-शानाघीन दोती दै 1. ¦ हु 
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इस प्रकार कुछ शान शेय वस्तुके अधीन होता है। कोई ज्ञान प्रमाण- 
्रमैयके सम्बन्धाधीन होता है। अथवा उसके सम्बन्ध-शानकेःअघीन होता 
है । अ्रमप्रमाके साधारण शानके विषयको प्रमेय कहते हैं। इसमें शेयत्व 
मी है। इस प्रकार सत्र शान वस्तुके अधीन ही है। यहाँ 'वस्तु' शब्दसे 
ईश्वररचित अथवा मनोमय ( परोक्ष ज्ञानके विषय ) या भ्रमरूप -वस्तुसे 
अथवा प्रमाणद्वारा साक्षात्‌ दृत्तिका सम्बन्ध ग्रहण किया जाता है। अतः 
-ज्ञान विधि आदिके अधीन नहीं दै । घ्यानरूप उपासना भी वस्तुके 
अधीन नहीं होती, किन्तु कर्ताके अधीन होती है। यद्यपि ध्यान भी 
-मनोतृत््यात्मक ही दै तथापि वह पुरुषके इच्छाधीन होता है, वस्तुके 
- त्या नहीं होता । अतः ध्यान मानस होनेपर भी शान नहीं दै, किन्तु 
क्रिया है । 2 


ब्रह्मसाक्षात्कारूूस शानमें प्रत्यगभिन्न ब्रह्म प्रमेय और वेदान्त- 
मद्दावाक्य प्रमाण है। गुरुमुखसे येदाम्त-याक्य-श्रवण करनेसे महावाक्य- 
द्वारा ब्रह्मसाक्षात्कार होता दै। महावाक्यरूप प्रमाणके विना केवळ 
इच्छादिसे आत्मसाक्षात्कार नहीं होता है । उपासना अवश्य ही. विधिकी 
अपेक्षा रखती दै । शास्रविधिसे की हुई उपासना ही फलबती होती है । 
विधिके विना स्वेच्छासे स्वसंकल्पानुसार जो कुछ ध्यान किया जाता है'वह 
इष्टफलदाता नहीं होता । ] ह कु 0007? 

साल्ग्राम दिल्ममें विष्णुरूपके घ्यानसे उत्तम फळ प्रास होतां है। 
उसमें पुरुष झाख्रानुसार विष्णुके! चतुर्भुज, शहद! चक्र, गदा, पद्म और 
लक्ष्मीसदित रूपका ध्यान करता दै। :चशुसे तो. सुल्ग्रामको, शिला ही 
“जानता दै तथा शास््रविधिमें विश्वास होनेसे तथा ध्यानुके फले, इच्छा होनेसे 
` उालय़ामका विप्णुरूप दी ध्यान करता दै। ... कप 
` ... ये ध्यान अनेक प्रकारके होते हैं.]. साळ्याम शिलामे:विष्णुके समान 
;अन्यमें अन्य बुद्धि करनेक्रा नाम प्रतीक यान! है। .वेकुप्ठवासी, तिष्ये 
(चतुर्मुबवादि रुपसे घ्यानः अन्मे अन्य च्यानके, तुस्य, प्रतीक भाग्री,दै, 
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किन्तु यह ध्येय वस्तुके स्वरूपानुरूप घ्यान.हे 1 वैकुण्ठवासी भगवान्‌ 
चिप्णुका स्वरूप प्रत्यक्षगोचर ' नहीं दै, किन्तु झा्रेकसमधिगम्य है। 
झाद्ोमें ` विष्णुका खरूप' चतुभुज' झाङ्क-चक्रादियुक्त वर्णन है। अतः 
विष्णुका येद ध्यान ध्येय 'बस्लुके स्वरूपानुसार ही दै । बिधि-गास्रमै 
विश्वासके 'अमावर्म ध्यान सिद्ध नहीं होता है। 'इदमपासीत' 
रूपसे पुरुषके प्रवतेक वचनको विधि कहते हैं। उस वचनमें भ्रद्धाका नाम 
विश्वास है।' अन्तःकरणेके रजोगुणके परिणामरूप : कामात्मिका 'बृत्तिका 
नाम इच्छा हैं इठसे भी ध्यान सिं होता है। किन्तु ज्ञानमें इन 'संग्रकी 
अपेक्षा नहीं है। निरन्तर ध्येयाकार चित्तवृत्तिका प्राह ही भ्यान है। अत 
“चित्ततृत्तिर्म विक्षेप होंनेपर इंठसे शत्तिको स्थिर करे । ज्ञानरूप अन्तःकरणके 
जृत्ति-उदय-काल्में ही विषयका आवरण भङ्ग हो जानेसे वृत्ति-स्वै्े- 
सम्सदनका उपयोग नहीं है । अतः शानमें क्री अपेक्षा नहीं दै |] 
` “अहंग्रहघ्यान---बैकुप्ठचासी: चनुसुज. थिष्णुके ध्यानके समान ही 
“झह ब्रह्म! यह'ष्यान मी: ज्येय'स्वरूपानुसार ही है.-' प्रतीक ध्यान नहीं 
हे। किन्तु यह !अहंअहःघ्यान' है | :” च्येय ख़रूपको अपनेसे अभिन्न रूपसे 
अनुसन्धान 'कस्नेकाः नामः" स्अशंग्रहम््यानं।"है 15 जिसको बेदान्त-विचारसे 
-अपरोक्ष शान नही-दोता. वह ब्रेदकी .-आशारूप: उपासनाके चिधि-वाक्यमें 
अद्धा करके निरन्तर इठसे “अहं ब्रह्मास्मि’ 'मैं ब्रह्म हुँ? इस प्रकार .अहं- 
अइ-ध्यान करे.। . उसको:क्रमसे ज्ञानोत्प्त्तिद्वारा मोक्ष प्रात हो जाता है | 


ET म्रणवाप्रासन-चरूपण 


घ्रणवमें  अहंग्रह-ध्याने--प्रकारान्तरसे प्रणवमें आहंग्रह-घ्यान 
कहते हें । प्रणवरूप ओङ्कारंमें अझँग्रह-ध्यान माण्डूब्यादि तिके 
अनुसार भीसुरेश्वराचार्यद्वारा कदा गया हैं) मोक्षकामनावालेको उसका 
अनुष्ठाने करना चाहिये 1 उसको क्रम यह हेःकि-/प्रणवरूप जो अक्षर है 
22228: हई. पारीत और:उस प्रफारकॉ प्रणवखरूप बझ मैं ही हर न्यो 
'नस्न्तेर अनेयस्त ध्यान करता शट प हसकेंसमान अन्म *फोई'घ्यान*'नर्दी 


न प याणा र 
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है।इस घ्यानका विशेष क्रस श्रीसुरेश्वराचार्यने पञ्चीकरण-नामक अन्थर्मे 
प्रतिपादन किया दै । इसका उपासक.अपार संसारको तर जाता है | इसका 
अधिकारी संन्यासी ही है । न 
निर्णुण तथा सगुण प्रणवोपासनाके फल 
* प्रणयकी उपासना अनेकों उपनिषदोम वर्णित है। माण्डूक्यमे विशेष 
रूपसे इसका वर्णन है । इस उपनिषदूर्म भाष्यकार एवं श्रीआनन्द्गिरिं 
आचार्यने विस्पष्ट वणन किया दै । इसमें जो क्रम है वद्दी वात्तिककारने 
अपने पश्चीकरणमें भी वर्णन किया है । ऐसे प्रौढ ग्रन्थौके विचारमं असमथ 
साघकोके ' अनायास बोधके छिये प्रणवकी उपासनाकों क्रम यहाँ: निरूपण 
करते हैं| 
उपनिपदम प्रणवोपासना दो प्रकारसे वर्णित है--परबक्ष रूपसे प्रणवो: 
पासना और अपरत्रझ रूपसे प्रणवोपासना । ' निगुण ब्रह्मफो 'पख्रझ” 
कट्दे हैं, एवं सगुण - व्रझको 'अपरत्रह्म' । परच्रहाका उपासक. मोक्ष प्रात 
करता दै तथा अपरबह्मका उपासक व्रहमस्मेकमें जाता दै । इस प्रकार नियुण' 
और सगुण भेदसे दो प्रकारकी प्रणचकी उपासना कही गयी है। 
'निशुण प्रणवोपासनाका क्रम 
सकळ वस्तुकी ओङ्कारस्वरूपता--निगुण प्रणव॒की उपासनाका 
यहाँ वणन करते हैं, सगुणका नहीं । सगुण उपासनाका फल भी निर्गुण 
उपासनाम अन्तभूत हो जाता है । निगुण उपासकको भी यदि ब्रझलोककी 
इच्छा दै..तो इच्छारूप प्रतिबन्धके कारण ब्द ज्ञानद्वारा मोक्ष लाम नहीं 
करता, , किन्तु, उसको ब्रह्मलोक प्रास होता है। बह, बद्मुलोकमें दिरण्यगमके. 
समान क्लोगोका अनुभव करके व्ही. .बह्मविचारसे- जानोदय. होनेये. मोक्ष 
प्रात कर छेता,है | जिसे . ब्रझल्लोककी, इच्छा. नही; उस निर्गुण, उपासकुको 
इस्री, शरीरम. ज्ञानद्वारा मोक्ष, प्रात हो जाता है.।...इस प्रकार सुण 
डपाइ्नाक्रा फळ:नियुणं उपासनामें अन्तूतःदोनेतेः निरणण उपांसनाकानछँ 
वृणुन/करते ह i राळ ४४ चर बन्द न मनः ‘ff: 


चत्रास्चम्टफ छोडार घोर छा स्साका कस्ट 3 २०७ 


२५६: वेंदान्स-तरव-विचार 


कारण कार्यरूप समस्त वस्तु ओङ्कारखरूप हीं है। अतः सकल रूप- 
प्रपञ्च ओङ्कार ही है। सत्र पदार्थमि नाम एवं रूप दो अंश हैं। इनमें 
रूपात्मक अंश नामात्मक अंशसे पृथक्‌ नहीं है। नामखरूप ही रूपाँश 
भी है। पदार्थोका रूप-अ!कारविशेध अभिघायक नाम च्वान्द्रसे निरूपित 
हुआ ही. अहण या त्याग.किया जाता है | उस-उस वस्तुका नाम जाने 
बिना केवळ आकारमात्रसे व्यवहार नहीं चल सकताः। अतः नामःद्द 
सार दै । आकारका नाश होनेपर भी नाम शेप रहता है। जैसे घट नष्ट 
हो जानेपर भी झुत्तिका.शेप रहती है, अतः मृत्तिकासे भिन्न बट नहीं है, 
किन्तु मत्तिकाखरूप- ही है। उसी प्रकार आकारके नष्ट होनेपर भी 
मुत्तिकाके समान अवशिष्ट नामसे आकार भिन्न नहीं है, किन्तु आकार भी 
चामका खरूप दी दै। 
अथवा घट, शराब एवं उदञ्वनमं मृत्तिका अनुगत होती है। घटः 
शरावादि.. परस्पर व्यमिचारी हैं। अतः घटआराबादि मिथ्या हैं, उनमें 
अनुगत'मृत्तिका सत्य है। इसी प्रकार घटका आकार नाना है। उनका 
अभिधायक नाम ( घट ) एक ही दै । एक घटका आकार घटान्तरमें नहीं 
है, अतः आकारका व्यभिचार है|, समस्त घुमे एक ही नाम अनुगत ६ । 
मिव्याभूत आकार सत्यभूत नामते एक नहीं हैं। इस प्रकार समल 
पदार्थोके आकार. भी तत्तन्रामते पथक नहीं ६. । अतः नामखरूप ही 
आकार है। _ हर: 
. समख नामखंरूप प्रपञ्च ओङ्कारते एयक नहीं है, किन्तु ओक्कार- 
खलूप ही हे । वाचकं शब्दकों ही नाम कहते हैं। लोक तथा वेदम 
प्रयुक्त सब दाब्द ओङ्कारते ही उतपन्न है--यह भुतियोम कहा गया है। 
प्तद्यथा शङ्कना सर्वाणि पर्णानि संदण्णानि एवमोारेण सर्वा 
स | न. संवृण्णा”, “ओङ्कार एवेदं सवम!” । कार्य समी कारणखरूप 
हीं होता है। अतः ओझारके कार्यमृते वाचक शब्दात्मक नाम ओक्कार- 
सरूप ही हैं। इस प्रकार रूपांश जो पदार्थाकार है वह सब नामखरूप 
ही है। और नाम सब ओ्कारखरूप है। अतः सर्वखरूप ओङ्कार ही है। 
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ओङ्कारका त्रह्मसे अभेद-चिन्तन 

जैसे सर्वखरूप ओङ्कार है, वैसे ही सवखरूप ब्रह्म है। अतः ओङ्कार 
ब्रह्मरूप ही है । अथवा ओङ्कार ब्रह्मका वाचक है । ब्रह्म ओझारा वाच्य 
है। वाच्य-वाचकमें मेद नहीं होता है । इससे भी ओङ्कार न्रह्मखरूप दै । 
दूसरी बात यह कि विचार करनेपर जो अक्षर ब्रम अध्यस्त है उसका 
अधिष्ठान ब्रह्म होता है। अध्यस्तका खरूप अधिष्ठानसे प्रथक नहीं होता 
है । इस कारण भी ओङ्कार ब्रह्म दी दै । अतः ओझारका ब्रह्मरूपसे चिन्तन 
करना चाहिये। 


ब्रह्मखरूप ओङ्कार और आत्माका अभेद-चिन्तन 
आत्मखरूप त्रह्मके पादचतुएयका निरूपण 


ब्रह्मस्वरूप ओङ्कारको आत्मासे अभिन्न चिन्तन करे । क्योंकि आत्मा- 
का ब्रह्से मुख्य अभेद है। त्रझके समान आत्माके मी चार पाद हैं। 
पादका अर्थ भाग या अंदा है। विराट्‌, हिरण्यगम, ईश्वर और तत्पदका 
रुथ्या्थभूत ईश्वरसाक्षी- थे ब्रझके चार पाद हैं। विश्व, तैजस, प्राशं और 
त्वंपदका लक्ष्य जीवसाक्षी- थे चार पाद आत्माके हैं। जीवसाक्षीको ही 
तुरीय पदसे कद्दा जाता दै । समछि स्थूळ प्रपञ्चके अभिमानी चेतनका नाम 
विराट्‌ है । व्यष्टि स्थूखके अभिमानी चेतनका नाम विश्व है। बिराट और 
विश्वकी स्थूल उपाधि होनेसे विश्व विराट-रूप ही है उससे अन्य नहीं है। 

विराट-रूप विश्वके सात अङ्ग ई-(१) खगंछोक शिर है। 
(२) दुर्य चक्षु हैं। (३) वायु प्राण है । (४) आकाश उर है। 
(५ ) समुद्रादिरूप जळ मूत्रस्थान ( बति ) है। (६) एथिवी पाद है। 
(७) आइवनीय--होमाधिकरण अग्नि मुख है । ये विश्वके सांत अङ्ग हैं। 
युछोकादि यद्यपि विश्वके अङ्ग नहीं हैं तथापि विराटके अङ्ग हैं। विश्वका 
र अमेद. है । अतः माण्डूक्यमै उनको विश्वका ही अङ्ग कहा 
ग्या || ३ °‘ 
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। किन्तु यह ध्येय वस्नुफे स्वरूपानुरूप ध्यान है। वैकुण्ठबासी भगवान्‌, 
विष्णुका स्वरूप अत्यक्षगोचर “भहीं दै, किन्तु शास्रेकसमधिगम्य है। 
शार्खोमे चिष्णुका स्वरूप: चतुभुज' डाञ्च-चक्रादियुक्त वर्णन है। अतः 
चिष्णुकाः येह ध्यान ध्येय 'बस्तुफे स्वरूपानुसार ही है। विधि-शास्जमें 
विश्वासके अंमावमे घ्यान' सिद्ध नहीं होता है। 'इदमपासीत' 
रूपसे पुरुषे प्रवर्तक घचनको विधि कहते हैँ। उस चचनमें भ्रद्धाका नाम 
विश्वास है।' अन्तःकरणेके रजोगुणके परिणोमरूप ` कामात्मिका ' ृत्तिका 
नाम इच्छा है हठसे भी ध्यान सिंद्ध होता दै । किन्तु ज्ञानमें इन 'संभरकी 
अपेक्षा नहीं है निरन्तर ध्येयाकार चित्तवृत्तिका प्रवाह ही ध्यान है। अतः 
'चित्ततृत्तिमे विक्षेप दोनेपरं हंठसे वृत्तिको स्थिर करे ज्ञानरूप अन्तःकरणके 
्रत्ति-उदय-काल्में ही विषयका आवरण मङ्ग हो जानेसे बृंत्ति-स्थै्य- 
सम्पदनका ,उपयोग नहीं है । अतः ज्ञानमें इठकी अपेक्षा नहीं है -॥ 
अहँअह-घ्यान---बैकुण्ठवासी' 'चतुरथुज. गिष्णुके ध्यानके समान ही 

“महे ब्रह्म! यह ध्यान मी. प्येय'स्यरूपानुसार ही दै, प्रतीक ध्यान नहीं 
है।' किन्तु यह ःअइंग्रहःण्यान! है । * श्येय स्वरूपको अपनेसे :अभिन्न रूपसे 
अनुसन्धान 'कस्नेकाः नाम'अशंग्रहःभ्याना- है ।5 जिसको वेदान्त-विचास्से 
अपरोक्ष ज्ञान नहीं डोता: वह ब्रेदकी .-आशारूप: उपासनाके विधि-वबाक्ग्रमें 
अद्धा करके निरन्तर हटसे “अझ ब्रह्मास्मि’ “मैं ब्रह्म हुँ": इस प्रकार अहं- 
अह-ध्यान करे.। . उसको-क्रमसे. ज्ञालो्पत्तिद्वारा मोक्ष प्रात हो जाता है। 
:-„ प्रणबोप्रासन-निरुपण 
प्रणवर्म अहंग्रह-ध्यारन--प्रकारान्तरसे प्रणवमें अहंग्रह-ध्यान 
हैं। ` प्रणवरूंप ओक्कारमे अहंग्रह-ध्यान माण्डूक्यादि शुतिके 
अनुसार भीसुरेश्वराचार्यद्वारा कहां गया हैं। मोक्षकामनावालेको उसका 
अनुष्ठाने करना चाहिये | उसका क्रम यह है कि '“प्रणवरूप जो अक्षर है 

“बह जहॉल्यरूप दो है! और उस प्रकारका प्रणयखरूप अझ -मैं ही हूँ ?--यॉ 

पनेस्न्तेर अनवरत ध्यान कर्ता रहें + एंसकेसमान अन्य “कोई 'घ्यान' नहीं 
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है। इस ध्यानका विशेष क्रस श्रीसुरेश्वराचार्यने पश्चीकरण-नामक अन्थर्मे 
प्रतिपादन क्रिया दै । इसका उपासक अपार संसारको तर जाता है| इसका 
अधिकारी संन्यासी ही है| 


निर्णुण तथा सशुण प्रणवोपासनाके फल 

* ग्रगवकी उपासना अनेकों उपनिपदेमि वर्णित है। माण्डूक्यमं विशेषं 
रूपसे इसका वगनं है । इस उपनिषदूमे भाष्यकार एवं श्रीआनन्द्गिरि 
आचार्यने विस्पष्ट वर्णन किया दै । इसमें जो क्रम है वद्दी वात्तिककारने 
अपने पश्चीकरणमें भी वर्णन किया दै । ऐसे प्रौढ़ अन्धौके विचारम असमथ 
साधर्कोके ` अनायास बोधके लिये प्रणयकी उपासनाको क्रम यहाँ: निरूपण 
करते हैं । 

डपनिपदमं प्रणवोपासना दो प्रकारसे वर्णित है--परत्रह्म रूपसे प्रणबो+ 

पासना और अपरन्रहा रूपसे प्रणवोपासना | ' निगुण ब्रझको 'परअद्य 
कट्दते हैं, एबं सगुण . ब्रह्मफो 'अपरबत्रह्म' । परत्रझका उपासक मोक्ष. प्रा 
करता दै तथा अपर्रझका उपासक ब्रह्मलोके जाता दै । इस प्रकार निगुण 
और मगुण भेदसे दो प्रकारकी प्रणवकी उपासना कट्टी गयी है । 


निणुंण प्रणबोपासनाका क्रम 
सकळ वस्तुकी ओङ्कारस्घरूपता- निगुण प्रणवफी उपासनाका 

यहाँ वणन करते हैं, सगुणका नहीं। सगुण उपासनाका फळ भी निगुण 
उपासनामै अन्तभूत हो जाता है । निर्गुण उपासकको भी यदि ब्रह्मलोककी 
इच्छा दे, तो इच्छारूप प्रतित्रन्धके कारण यदद ज्ञानद्वारा मोक्ष लाभ नहीं 
करता... किन्तु उसको ब्रह्मलोक प्रास दोता है। नरह, ब्रझळोकमे हिरण्ययरमेके 
समान भ्लोगोंका अनुभव, कके वहीं .्रह्मविचाएरे,. नोदय. हेनेसे. :मोक्ष 
प्रात. कर छेता, है | जिसे अह्मल्नोककी: इच्छा. नुद; उस निसु, 

इसी. आरीरमं , ज्ञानद्वारा मोक्ष, प्रात हो जाता है-।;..इस प्रकार सगुण 
खूपाखनाक्का फल'निर्युण उपासनामें अन्तभूत-दोनेसे. नियुण डपांसनाकाः हं 
वृणुनःकरते ह क ग.” fils 13 
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कारंण-कार्यरूप समस्त वस्तु ओङ्कारखरूप हीं है। अतः सकळ रूप- 
प्रपञ्च ओङ्कार ही है । सब पदार्थौमं नाम एवं रूप दो अंश हैं। इनमें 
रुपात्मक अंश नामात्मक अंशसे प्रथक्‌ नहीं है। नामखरूप ही रूपांश 
भी है। पदार्थोका रूप-तआकारविशेष अमिघायक नाम दाब्दसे निरूपित 
हुआ ही. अहण या त्याग किया जाता है। उस-उस वस्तुका नाम जाने 
बिना केबल आकारमात्रसे व्यवहार नहीं चळ सकता. । अतः नाम:दी 
सार दै । -आकारका नाश होनेपर भी नाम शेप रहता है । जैसे घट नष्ट 
हो जानेपर भी मृत्तिका.दोष रहती है, अतः मृत्तिकासे भिन्न घट नहीं है, 
किन्तु मृत्तिकाखरूप- ही दै। उसी प्रकार आकारके नष्ट होनेपर भी 
मृत्तिकाके समान अवशिष्ट नामते आकार भिन्न नहीं है, किन्तु आकार भी 
त्ामका स्वरूप ही दै । 
अथवा घट, शराब एवं उदब्बनमं मृत्तिका अनुगत होती है। घट- 
शराबादि परस्पर व्यभिचारी हैं । अतः घटद्वरावादि मिथ्या हैं, उनमें 
अनुगत'मृत्तिका सत्य दै। इसी प्रकार घटका आकार नाना है। उनका 
अभिधायक- नाम ( घट) एक ही दै एक घटका आकार घटान्तरमें नहीं 
है, अतः आकारका व्यक्षिचार है। समख घट़में एक ही नाम अनुगत ई \ 
मिय्याभूत आकार सत्यभूत नामले एथक नहीँ है। इस प्रकार समस्त 
पदार्थोके आकार भी तर्तेन्रामते एक नहीं हैं। अतः नामखरूप ही 
आकारहे। 
: समस्त नामखंरूप प्रेपश्च ओङक्कारसे पथक नहीं है, किन्तु ओक्कार- 
सरूप ही दै । वाचकं शब्दको ही 'नाम' कहते हैं। लोक तथा वेदमें 
प्रयुक्त सब शब्द ओङ्कारते ही उत्पन्न हैं--यह अतियामे कहा गया है! 
"तद्यथा शङ्कना सर्वाणि पर्णानि संठण्णानि प्चमोङ्कारेण सर्वा 
वाक्‌ संदुण्णा”', “ओर एवेदं सम्‌” । कार्य समी कारंणखरूप 
हीं होता दै । अतः ओङ्कारके कार्यमूत वाचक शब्दात्मक नाम ओझ्कार- 
खल्प ही हैं। इस प्रकार रूपांश जो पदार्थाकार है. वह सब नामखरूप 
ही दै। और नाम सत्र ओङ्कारखरूप है । अतः सर्वखरूप ओङ्कारं दी है । 
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ओङ्कारका त्रह्मसे न 
जैसे सर्वखरूप ओङ्कार है, वैसे ही सबंखरूप ब्रह्म दै । अतः ओङ्कार 
ब्रह्मरूप ही है । अथवा ओङ्कार बरह्मका वाचक है। ब्रह्म ओङ्कारका वाच्य 
हे । वाच्य-वाचकमं भेद नहीं होता है । इससे भी ओझर व्रहखरूप दै । 
दूसरी बात यह कि विचार करनेपर जो अक्षर अह्ममें अध्य है उसका 
अधिष्ठान ब्रह्म होता है । अप्यतका खरूप अधिष्ठानसे एथक नहीं होता 


है । इस कारण भी ओङ्कार ब्रह्म ही है। अतः ओङ्कारका ब्रह्मरूपसे चिन्तन 
करना चाहिये । 


अह्मखरूप ओङ्कार और आत्माका अमेद-चिन्तन 
आत्मखरूप ब्रह्मके पादचतुएयका निरूपण 


ब्रह्मखरूप ओङ्कारको आस्मासे अभिन्न चिन्तन करे । क्योंकि आत्मा- 
का त्रझसे मुख्य अमेद दै । ब्र्मके समान आत्माके मी चार पाद हैं। 
पादका अर्थ माग या अंश है । विराट्‌, दिरिण्यगम, ईश्वर और तत्पदका 
ख्याथभूत ईश्वरसाक्षी- यै ब्रह्मके चार पाद हैं । विश्व, तैजस, प्राश और 
त्बंपदका लक्ष्य जीवसाक्षी- थे चार पाद आत्माके हैं। जीवसाक्षीको ही 
तुरीय पदसे कहा जाता दै । समष्टि स्थूळ प्रपश्चके अभिमानी चेतनका नाम 
बिराट है । व्यष्टि स्थूलके अभिमानी चेतनका नाम विश्व है। विराट और 
विश्वकी स्थूल उपाधि होनेसे विश्व बिराट-रूप दी है उससे अन्य नहीं है। 

विराट-रूप विश्वके सात अङ्ग है (१) खगंछोक शिर है। 
(२) य्य चक्षु हें । (३) वायु प्राण है । (४) आकाश उर है। 
(५) समुद्रादिरूप जल मूत्रस्थान ( बस्ति ) है। (६ ) एथिवी पाद है। 
(७) आहवनीय-ददोमाधिकरण अग्नि मुख है। ये विश्वके सांत अङ्ग हैं। 
पट यद्यपि विश्वके अङ्ग नहीं हैं तथापि बिराटके अङ्ग हैं। विश्वका 
न अमेद. है । अतः माण्डूक्यमें उनको विश्वका ही अङ्ग कहा 
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इसी प्रकार विराडात्मक विश्वके उन्नीस मुख हैं। पञ्च प्राण, पञ्च 
कर्मेन्द्रिय, पञ्च शानेन्द्रिय और अन्तःकरणचतुष्टय--ये सत्र मिलकर उन्नीस 
मुख हैं। ये भोगके साधन होनेसे मुख कहे गये हैं । जाग्रत-अवस्थामें इन 
उन्नीस मुखांसे स्थूळ शब्दादिको बाह्यवृत्तिसे अनुभव किया जाता है। 
अतः रा विश्वको स्थूलभुक्‌ , बाह्मइत्ति और जाग्रत्‌-अवस्थावान्‌, 
कहते हैं | 


खतुदंश जिपुटी--भोगके साधन पञ्च प्राण एवं श्रोत्रादि दश 
इन्द्रियाँ और अन्तःकरणचतुष्टय--ये उन्नीस अपने-अपने विषयके अहणमें 
अपने-अपने देवताकी मी सद्दायताकी अपेक्षा रखते हैं । देवताकी सद्दायता- 
के विना केवळ इन चत॒दंश मुखोंसे भोग सम्भव नहीं होता है। अतः 
पञ्च माण तथा चौदद्द त्रिपुटी विराट-रूप विश्वके मुख कहे जाते हैँ । मुख, 
देवता और विषय तीनोंके समूहको त्रिपुरी कहते हैं। त्रिपुटीवर्णन इस 
अकार है कि--( १) भोत्रेन्द्रिय अध्यात्म, इसका विषय शब्द अधियूत, 
दिगमिमानी देवता अधिदैव है । यहाँ क्रियाशक्ति तथा शानशत्तिसे युक्त 
ही इन्द्रियों और अन्तःकरणको अध्यात्म कहते हैं। इनके विषयको अधिभूत 
और इनके सहायक देवताको अधिदैव कहते हैं । (२) त्वगिन्द्रियको 
अध्यात्म, इसके विषय- स्पशको अधिभूत और बायु-अभिमानी देवताको 
अधिदैव कहते हैं। ( ३) नेन्रेन्द्रिय अध्यात्म, रूप अधिभूत और सूर्य 
अधिदैब दै । (४) रसनेन्द्रिय अध्यात्म, रस अधिभूत और वरुण अधिदैव 
है। (५) त्राणेन्द्रिय अध्यात्म, गन्ध अधिभूत और अश्विनीकुमार 
अधिदैव है अथवा एथिवीका अभिमानी देवता अधिदैव है। [ सूर्यके 
अश्वके- प्राणसे . अश्विनीकुमारोंकी उत्पत्तिका वणन होनेसे प्राणके देवता 
अश्विनीकुमार हैं । ` पथिव्रीसे घाण उत्पन्न होनेसे प्रथिवीका अभिमानी 
देवता प्राणका अधिदैव है--यह वार्तिककार कहते हैं। ] (६) वागिन्द्रिय- 
को अध्यात्म, वक्तव्यको अधिभूत और अग्निदेवताको: अधिदैव कहते हैं । 
[ बचन-क्रियाके विषयभूत पदार्थको वक्तव्य कहते हैं। वह वचन-क्रिया- 
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द्वारा वागिन्द्रियका अधिमूत होता है। इसी प्रकार सभी इन्द्रियोके 
अपनी-अपनी क्रियाके द्वारा चिपयनूत पदार्थ अधिमूत कहे गये हैं। कोई 
स्थूळ दृष्टिसे वचनादि क्रियाको ही अधिभूत कहते हूं । ] ( ७ ) पाणीन्द्रिय 
अध्यात्म, पदार्थका अहण अधिभूत और इन्द्र अधिदैव दै । (८) पादे- 
न्द्रिय अध्यात्म, गमन अधिमूत और विष्णु अधिदैव है। ( ९ ) पायु 
अध्यात्म, मल्त्याग अधिभूत और यमदेवता अधिदैव है। (१० | 
उपस्येन्द्रिय अध्यात्म, आम्य सुख अधिभूत और प्रजापति अधिदैव दै । 
( ११) मन अध्यात्म, मन्तव्य (संकल्प) अधिभूत और चन्द्रमा अधिदैव 
है। (१२) बुद्धि अध्यात्म, बोधव्य ( निश्चय) अधिभूत और बृहस्पति 
अधिदैव है। ( १३) अददङ्कार अध्यात्म, अइङ्कतंच्य अधिभूत और रुद्र 
देवता अधिदैब दै । ( १४) चित्त अध्यात्म, चिन्तनीय अधिभूत और 
क्षेत्रश्‍साक्षी अधिदेव दे । ये चतुदश त्रिपुटी और पञ्चप्राण सत्र मिलकर 
बिराट-रूप विश्वके उन्नीस मुख के जाते हैं। 
विश्व, विराट्‌ और अकारमात्राका अभेद-चिन्तन 

जैसे विराट्‌ एवं विश्वका अभेद दे, उसी प्रकार ओक्कारकी प्रथमा 
मात्रा अकारका विराट्-रूप विश्वसे अभेद दै । ब्रक्मके चार पादोमे प्रथम 
पाद दै बिराट । आत्माका प्रथम पाद विश्व दै । ओक्कारके मात्रात्मक चार 


पादम प्रथम पाद अकार है । इन तीनोमें आदित्वरूप घर्म सामान्य 
दोनसे विश्व, विराट्‌ और अकारका अभेद चिन्तन करे। 


| विश्व और तैजसमें बिलक्षणता 
विश्वके जो सात अङ्ग एवं. उन्नीस मुख कहे गये हैं, वे तैजसके मी हैं 
यह जानना चाहिये । किन्तु उसमें यह मेद है कि विश्वके जो अङ्ग और 


सुख हैं वे.तो ईश्वररचित हैं। और तैजसकी जो. इन्द्रिय, विषय-और 
देबतारूप त्रिपुटी कही गयी, यही बिर आदि*सात अङ्ग.तथा;-डन्नीस सुख 
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है, वह सब्र मनोमय ( मनसे रचित ) है। तैजसका भोग भी सूक्ष्म है। 
मोगका अर्थ है सुख-दुःखका अनुभव । यद्यपि अनुभवरूप ज्ञानमें स्यूलत्व- 
सूह्मत्वका भेद नहीं है, तथापि बाह्य शब्दादि विषयाँके सम्बन्धसे उत्पन्न 
सुख-दुःखादिके साक्षात्कारको स्थूळ कहते हैं। और मानस शब्दादिसे 
जायमान सुख-दुःखादि साक्षात्कारका नाम सषम दै । जैसा कि शुति कहती 

--“स्थूलसुग्वैश्वानर/”? (मा० आ० ३) “प्रविविक्तभुकतेजसः” 
( म० आ० ४) “बिश्वो दि स्थूलभुडनित्यं तैजसः प्रविविक्त- 
मुक |? ( आ० आ० ५ ) इस प्रकार तैजसके भोगके योग्य शब्दादि मानस 
होनेसे सूक्ष्म हैं। इसकी अपेक्षा विश्वके भोगके योग्य शब्दादि बाह्य द्वोनेसे 
स्थूल हैं। और मी विलक्षणता यह है कि विश्व बहिप्मश हदे तथा तैजस 
अन्तःप्रश है । क्योकि विश्वकी अन्तःकरणबृत्तिरूप प्रज्ञा बाहर जाती है और 
सैजसकी प्रशा बाहर नहीं जाती है। इसी कारण इनको क्रमते बहिष्पश 
तथा अन्तःप्रज्ञ कथन किया गया दै। 


तेजस, हिरण्यगर्भ और उकारका अभेद-चिन्तन 


कैसे विश्व तथा विराटूर्मे अभेद है, उसी प्रकार तैजस और हिरण्य- 
गर्मम भी अमेद जानना चाहिये । तैजसकी उपाधि सूक्ष्म है । हिरण्यगमकी 
मी उपाधि सूक्ष्म दे । अतः इन दोनॉमें ऐक्य दै । तैजस और हिरण्यगर्ममं 
एकता निश्चय करके ओङ्कारकी द्वितीय मात्रा उकारे दोनाका अभेद चिन्तन 
करे | आत्माके चार पादम द्वितीय पाद तैजस दै। ब्रक्षका द्वितीय पाद 
है हिरण्यगर्म । ओङ्कारकी मात्राओँमे द्वितीय मात्रा उकार है। इन तीनोंका 
द्वितीयत्व समान है । इसी कारण तीनोंका पेक्य चिन्तन करना चाहिये। 


प्राइ, हर और मकारका अमेद-चिन्तन 


प्राशको ईश्वररूप जानना चाहिये । प्राशकी कारण शरीर उपाधि है। 
be ee ER सा उपाधि मी कारण ही है। ईश्वर एवं प्राज्ञ चार पादोमें तृतीय 
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पाद हैं। ओङ्कारकी तीसरी मात्रा मकार है। इन तीनॅमे तृतीयस्य 
समानधर्म होनेसे ऐक्य चिन्तन करे । बह यह मार “प्रज्ञानघन होता 
है। जाग्रत्‌ एवं खप्नमें जितने शान हैं, वे सब सुधुतिम घनीभूत हो जाते 
हैं। [जैसे तण्इुडकण जलसे पिण्डीकृत हो एक हो जाते हैं. अथवा दृष्टिके 
जलबिन्दु, निम्नदेशमें तडागादिरूपसे एक होते हैँ । उसी प्रकार जाग्रत्‌ 
तथा खप्नकालके नाना ज्ञान सुपुतिरूप अविद्यामे एक हो जाते हैं। उस 
अविद्यामें प्रतिबिम्बित चैतन्यरूप प्राज्ञ जीव अधिष्ठान कूटस्थसहितका नाम 
प्रज्ञानघन है । ] वे सुषुतिमे घनीभूत ज्ञान अविद्यामात्र स्वरूपको खीकार 
कर लेते हैं। अतः प्राशको 'प्रशानघन' कहते दे । यह प्रा 'आनन्दभुक! 
सुना जाता है। 'आनन्दभुक्‌ प्राश” (मा० आ० ५)। क्योंकि यह 
आश अविद्यासे आइत आनन्दका भोक्ता है, इससे 'आनन्दभुक' कहा 
जाता है। विश्व और तैजसके तुल्य प्राशके मी भोगमें त्रिपुटोका वर्णन 
किया जाता दै- चैतन्यप्रतिबिम्बसहित अविद्याइत्तिको अध्यात्म, अज्ञानसे 
आइत खरूपानन्दको अधिभूत और ईश्वरको अधिदैव कहते हैं । इस 
प्रकार विश्व बहिष्पज्ञ, तैजस अन्तःप्रज्ञ और प्राश प्रशानघन होता ह्दै। 


विश्वादि तीनोंका एकत्व और तुरीय ईंधरका 
साक्षीसे अभेद चिन्तन करे 


इस प्रकार विश्वादि तीनेमें परस्पर मेद्‌. उपाधिकृत दी है । विश्वको 
स्थूळ, सूक्ष्म और अन्ञान-ये तीन उपाधियाँ हैं । 'तैजसको सूक्ष्म एवं 
अज्ञान दो उपाधि है। प्राज्ञको केवल एक अशान हो उपाधि है । इस 
प्रकार 'उपाधियोके अधिकन्यून मेदसे तीनोंमें भेद ददोनेपर भी वस्तुतः 
खंरूपसे भेद नहीं दै । विश्व, तेजस, प्राज्ञ तोर्नीमै अनुगत चैतन्य परमाथतः 
:उपांधित्रयसे असम्बद्ध ( विना सम्बन्धके ) ही रहता है। तीनों उपाधियों- 
-का अधिष्ठान तुरीय दै । बहन व्रह्म है, न अन्तःपश है और न 
प्रशानघन ही है। न कर्मेन्द्रियोंका विषय दै, न शानेन्द्रियोंका ही। न 
ुद्धिका विषय है, न किसी शब्दका ही विषय है । इस प्रकार तुरीयको 


यारा 


“जी ३ वेदान्त-तत्त्व-बिचार 


परमात्माका चतुथे पादात्मक ईश्वरसाक्षीरूप शुद्ध ब्रह्मस्वरूप ही जानना 
चाहिये । 


दो खरूप आत्माका दो खरूप ओङ्कारसे अभेद, 
ऑङ्कारकी =e न च =e 
आङ्कारकी मात्राआंका ओर आत्माके पादोंका 
परस्पर अभेद चिन्तन करे 

इस प्रकार परमाथ तथा अपरमार्थ आत्माके दो रूप कहे गये । तीनों 
पाद अपरमाथरूप हैं और तुरोयपाद परमार्थस्वरूप है । आत्माके समान 
ओक्कारके मी दो खरूप हैं। अकार, उकार और मकारात्मक तीन मात्रा- 
रूप अक्षर ( वर्ण ) को अपरमार्थखरूप तथा तीनों मात्रामे व्यापक जो 
अस्ति, भाति और प्रियरूप अधिष्ठान चैतन्य है उसको परमार्थस्वरूप कहा 
है। ओङ्कारके परमार्थखरूपको श्रुतिमे अमात्र झन्दसे कथन किया गया 

है। “अमात्रश्चतुर्थोऽव्यचददायः” ( मा० आ० १२)। 
क्योंकि परमाथस्वरूपमें मात्राका विमाग नहीं है, अतः अमात्र कहा 


गया है । इस प्रकारके दो स्वरूपवान्‌ ओज्कारका दो रूपवाले आत्माखे 
अमेद जानना चाहिये । 


( १ ) व्यष्टि-समष्ि स्थूळ प्रपञ्च विश्व एबं विराट्का अकारसे अमेद्‌ 
जानना जाहिये। आत्माके पार्दोमें विश्व प्रथम पाद है । ओङ्कारकी 
मात्राआँमें अकार प्रथमा मात्रा है। अतः इन दोनोंमें ऐक्य जाने । 
(२) सूक्म प्रपञ्चसहित हिरण्यगर्मात्मक तैजसका उकारसे अभेद चिन्तन 
करे | क्योकि आत्माके पादोंमें तैजस दूसरा पाद है। ओङ्कारकी मात्राओंमें 
उकार द्वितीया मात्रा है। अतः इनमें ऐक्य जाने | ( ३ ) कारणोपाधिसहित 
ईश्वररूप प्राशको मकाररूपसे जाने । आत्माके पादोंमें ईश्वरस्बरूप प्राज्ञ 
तृतीय है और ओङ्कारकी मात्राआँमें मकार तृतीया मात्रा है। इस कारण 
इनमें अभेद है। आत्माके तीनों पादोंमें अनुगत परमार्थरूप तुरीयका 


ला पटपट तेशवा णतचा 


छय-चिन्तनका निरूपण ¦ २६३ 


ओङ्कारी तीनों मात्राओमे अनुगत ओक्लारके परमाथस्वरूप अमात्रसे अमेद 
ही जाने । विश्वादिमं तुरीय अनुगत है । तथा अकारादि तीनों मात्राऔमे 
अमात्रको अनुगत जाने । अतः ऑओङ्कारके परमाथस्वरूप अमात्रका और 
वुरीयका अभेद जानना चाहिये । इस रीतिसे आत्माके तीनों पार्दोकी 
और ओक्कारकी तीनों मात्राओकी एकता चिन्तन करता हुआ लय- 
चिन्तन करे | 


लय-चिन्तनक्रा निरूपण 


एक-एक मात्रारूप विदवादिकी अन्यमाआारूपता--अब ल्य- 

चिन्तनका निरूपण करते हैं । विश्वास्मक अकार तैजसात्मक उकारसे भिन्न 
नहीं है, किन्तु उकाररूप ही हे । इस प्रकारके चिन्तनका नाम ही ल्य 
है। इसी प्रकार इतर मात्राओँमें भी विचार कर छेना चाहिये। जिस 
उकारमे अकारका ल्य किया है, उस सैजसास्म उकारको प्राज्ञात्मक सकारमै 
लीन करे। प्राज्षरूप मकारको भी तुरीयरूप ओङ्कारके परमाथस्वरूप 
अमात्रमें छीन कर दे। क्योंकि त्यूल्की उत्पत्ति सूद्ष्मसे होती दै, अतः 
स्थूलका ल्य सूक्ष्मम होता है। इसीलिये विश्वरूप अकार तैजसरूप उकारमें 
ल्य होता है । 'सक्ष्मकी उत्पत्ति कारणसे होती है अतः सूद्ष्मका लय कारण- 
में होता है । तैजसरूप उकारका उसके कारण प्राशरूप मकारमे लय करे । 
यहाँ विश्वादिके ग्रहणसे अपनी-अपनी त्रिपुटीसहित समष्टि विराडादिका 
भी अहण हो जाता है। जिस प्रारूप मकारमै उकारका ल्य किया है, उस 
मकारको तुरीयरूप ओङ्कारके परमार्थरूप अमात्रमें डीन करे। ओङ्कार 
एवं परमार्थस्वरूप तुरीयका अभेद है । वह तुरीय ब्रह्म ही है। उस-शुद- 
स्वरूप अह्ममें ईश्वर और प्राज्ञ कल्पित हैं । जो जिसमें कल्पित होता हे वह 
उसका स्वरूप ही होता हे । यह न्याय है। अतः इस्वरसहित . प्राशरूप 
मकारका अमात्रमे ल्य करना योग्य ही हे। इस प्रकार जिस ओड्कारके 
परमार्थस्वरूप अमात्रमें सब्रका लय किया हे 'ख एव अहमस्मि! बढी 


1 | - 
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मैं हूँ” इसको एकाग्र चित्तते निरन्तर चिन्तन करना चाहिये । निखिल 

चराचर प्रपव्वात्म असंग अद्वय असंसारी नित्यमुक्त निर्भय ब्रह्मरूप 

जो ओङ्कार है उसका जो परमार्थस्वरूप दै “तदेव अहमस्मि वही भै 

हूँ-इसको आदरसे निरन्तर दीघं काळतक जो चिन्तन करता है उसको 

ज्ञान उदय होता है। और शानद्वारा सुक्तिरूप फल भी ग्रास होता ही 

र प्रकार ओङ्कारकी निर्गुण उपासना सत्र उपासनाऔँसे श्रेष्ठ कही 
| 


ओङ्कारकी उपासनामें परमहंखका ही अधिकार है 


यो रीतिते ओङ्कारको जो जानता है यह मुनि है। मनन करनेसे 
मुनि कहा जाता है । इस प्रकार ओक्कारके चिन्तनको मनन कहते हैं । 
जिसको इस प्रकार ओङ्कारका चिन्तनरूप मनन नहीं दै, वह मुनि नहीं दो 
सकता । इस विधिये माण्डूक्य उपनिषद्‌म संछेपसे ओङ्कारचिन्तनका बर्णन 
किया गया है। दर्सिहतापिनी आदिं उपनिपर्दोमें मी ओङ्कारकी उपा- 
सनाका क्रम वर्णित है । यह ओङ्कार-चिन्तन परमइंसाका गोप्य धन ह्वा 
बहिमुँखका इसमें अधिकार नहीँ दै। अत्यन्त अन्तर्मुखका दी इसमें 
अधिकार दै । गदखौका इसमें अधिकार नहीं है । 


ओङ्कार-घ्यानसे ज्ञानद्वारा मोक्षफल 


उक्त रीतिसे ब्रह्मस्वरूप ओङ्कारके उपासकको शानद्वारा मोक्ष सिद्ध 
होता है। किन्तु जिसको इस.लोक अथवा परडोक-रहमलोकके भोगोंको 
इच्छा है, तीत्र वैराग्य नहीं है, तथापि इठसे इच्छाको रोककर स््री-पुत्रादि- 
को त्यागकर परमइंस गुरुके दारा उपदेश प्रात्कर यावज्जीवन ओङ्कार- 
स्वरूप अर्षका ध्यान करता है तो उसकी मोगेच्छा झानमे प्रतिबन्धक देती 
है। अतः उसको यहाँ शान नहीं होता है। किन वह ध्यानानुछानपूर्वक 
इस दारीरको त्यागकर शरीरान्तर अहण - करता है।. मोगेच्छानिरोधपूवक 


=ो्ार-य्णानस आषस्ोेप्कमरण २ २७९ 


अ्यानानुष्ठानसे यदद मनुष्यलोके पवित्र औमान, पुरुषीके कुलमे उत्पन्न 
होता है। वहाँ पूयंजन्मके इच्छाभूत सकळ भोगको ओगकर पूबजन्मा- 
जुष्ित ध्यानके संस्कारके बढ्से पुनः ध्यान अथवा विचार प्रदत्त हो जाता 
'है। तदनन्तर शान एवं शानसे मोक्ष मात कर लेता है! ४ 


ओङ्कार-ध्यानसे ब्रह्मलोक-प्रापिरूप फल 


यदि किसीने ब्रह्मछोक-प्रातिकी इच्छाका निरोध करके ओङ्काररुप 
अह्मका ध्यान किया, तो वह शरीरपातके अनन्तर ब्रह्मलोकम जाता है । 
“बहाँ ब्रह्मलोकके मनुष्य, पितर, देवता आदिके लिये दुलम सुख अनुभव 
करता हुआ हिरण्यगमके तुल्य मोगोको तथा सत्यसंकल्पत्वादि ऐ:धर्यविदोष- 
को प्रात करता दै । 
ब्रह्मलोकका मागं 
ब्रह्मळोकके मार्गमं जानेका क्रम यइ है कि उपासनामँ तत्पर पुरुषका | 
जब शरीर-पात होता दै, तब अन्तःकरण और इन्द्रिय सम्मूच्छित हो जाते 
हैं। उस समय वह कुछ मी जानने अथवा करनेमें असमर्थ हो जाता है । 
तथापि यमदूत उसके छिल्ल शरीरको छेने उसके निकट नहीं आते हैं । किन्तु 
अग्निके अभिमानी देवता उसके मरण-समयमे उसको स्थूळ शरोरसे वियुक्त 
करके अपने लोकम छे जाते हैं । अग्निळोकसे उस उपासकको अहरमिमानी 
दैव अपने छोके छे जाते है । तदनन्तर 
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उस निदयुत्‌-छोकमे हिरण्यगर्मकी आशासे हिरण्यगभलोकवासी हिरण्य 
गमस्वरूप कोई दिव्य पुरुष उस. उपासकको लेने आता है। वह न 
पुरुष उस उपासकको विद्युतू-छोकसे वरुणलोके पहुँचा देता है। विद्युद- 
भिमानी पुरुष मी वरुणछोकतक उसके साथ जाता है। वरुणछोकसे वह 
अमानव ही उपासकको इन्द्रछोकमें छे जाता है | वरुण देवता भी इन्द्रलोकतक 
उसके साथ जाते हैं।_ इन्द्रशोकसे वह अमानव पुरुष ही प्रजापतिळोकम छे 
जाता है। इन्द्र भो उसके साथ ग्रजापतिलोकतक जाते हैं । प्रजापतिका 
ब्रझल्येकमें जानेका सामर्थ्य न होनेसे वह अमानव पुरुष अकेला ही उस 
उपासकको मरजापतिलोकसे ग्रहमलोकमें छे जाता है । ब्रह्मगोकका अधि- 
SE । समष्टि सूइमामिमानी चेतनका नाम हिरण्यगर्भ है । 
न्हा हिरिण्यगरभकी अपर ब्रह्म अथवा कार्य ब्रह्म भी कहते हैं। कार्य 
अधिष्ठित लोकको ही ब्रह्मलोक कहते हैं । fi 


सायुज्यसुक्ति-वर्णन 
यद्यपि ओङ्कार-उपासनाको शुद्ध ब्रहारूपसे वर्णन किया गया है। 
और शद्ध ब्रह्मोपासकको शुद्ध ब्रह्मलोककी प्राति होनी चाहिये। “यथा- 


कतुरस्मिन्‌ लोके पुरुषो भवति तथेतः मेत्य भवति? ( छा० ३। 
१४। १ ) यह श्रुति है । 


यं यं वापि स्मरन्‌ भावं त्यजत्यन्ते कलेवरम। 
` खदा तद्भावभावितः ॥ 
(ग्रीता८1६)' 
यह 'भुति-स्मृतिप्रतिपादित एवं. न्याययुक्त भी है । तथापि शुद्ध 
महाप्राप्तिमं वेदान्त-प्रमाणजन्य ` दवेत-मिथ्यात्वपूर्वक अद्वैत शानमात्र 
roves होनेसे तथा मोगेच्छारूप : अतिवन्धके कारण जिसको ज्ञान नहीं होता 
है, उसको कार्यत्र्ष-प्रातिरूप सायुन्र्यमुक्ति दी प्राप्त होती है । ब्रह्मलोकयासः 


तं तमेवैति ` कौन्तेय 


Fy 
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उपासकको हिरण्यरार्भके समान विभूति .एबं ऐस्वयांदि प्राप्त होतां हे। 
सत्यसंकल्पत्व, इच्छानुसार शरीर तथा संकल्पमात्रसे अमीष्ट भोगका लाभ 
भी होता है | एक कालमै ही नाना शरीरोंसे नाना प्रकारके मोगोकी 
इच्छा होनेपर संकस्पमात्रसे ही क्षणभरमै नाना विचित्र शरीर और 
पृथक्‌-पृथक्‌ समस्त भोगोपकरण प्रास हो जाते हैं। अधिक क्या कहें, वह 
जो-जो संकल्प करता दै, वद्द सब निर्विष्न सद्यः प्रात ददो जाता है। परन्तु 
जंगत्‌की सष्टि, पाटन और संद्दारकी शक्ति नहीं होती है । और सब विभूति 
तो दिरण्यगर्भके समान ही प्राप्त होती है । कारण यह कि यदि अनेक 
ईइवर हो. तो जगत्में उथल-पुथलका प्रसंग होने लगेगा । अतः सृष्टि, 
पालन तथा संहार इन तीन झक्तियाके अतिरिक्त समस्त ऐश्वये उपासकको 
प्राप्त हे जाता दै । इसीको सायुज्यमुक्ति कहते हैं। इस प्रकार उपासक 
हिरण्यगर्भके समान चिरकालपर्यन्त संकल्पमात्रसे सिद्ध नाना दिव्य भोगों- 
को भोगता हुआ प्रल्यकाल्में दिरण्यगर्मखोकके अवसानकालमे अद्वैत शान 
प्रास होनेसे विदेइमोक्षलाम कर लेता दे | 

त्राणा सह ते सबै सस्प्राप्ते प्रतिसंचरे। 

परस्यान्ते कृतात्मानः प्रविशन्ति परं पद्म्‌ ॥ 

[ राजाके राज्यमें “बिन्ती समान इंदइबरके लोक्में वास होना सालोक्य- 
मुक्ति है। उससे श्रेष्ठ, राजाके सेवकादिके समान इंदइवरके समीप वासका 
नाम सामीप्यमुक्ति है। उससे भी उत्कृष्ट, राजा-भ्रातृवत्‌ इश्वरके समान 
'स्वरूपादिकी प्राप्ति सारूप्यमुक्ति है । उससे भी अप्युत्कृष्ट, राजाके ज्येष्ठ पुत्र 
युवराजके समान सत्यसंकल्पादि ऐश्वयैकी प्रातिका नाम साष्य्यमुक्ति है 
साष्टयंमुक्तिको दी सायुज्यमुक्ति भी कहते है । ] - 


अहंग्रह-घ्यानसे ही ब्रह्मलोककी प्राप्ति होती है 
जैसे ओङ्काररूप व्रझके उपासकको व्रहालोक-प्रासिद्वारा मोक्षलाम होता 


नातालोखरा सि्यौको छहारूपले आरमाका राजन ३ २६% 
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है, उसी प्रकार उपनिषर्दोमें कदी' हुई अन्य ब्रह्मोपासनाका फल भी ब्रहम- 
रोकप्रातिद्वारा मोक्षलाम ही है । किन्तु अहंग्रहकी उपासनाके विना इतर 
उपासनासे ब्रह्मलोकग्रात्ति नहीं होती दै । यह बात सूत्रकार एवं भाष्यकारने 
्रहमसूत्रमे और भाष्यमें, चतुर्थाध्यायमें वर्णन की है । 


नामंद चाणछिङ्गम शिवरूपसे तथा सालग्राम शिलामें विष्णुरूपसे ध्यान 
तो प्रतीक ध्यान है, अहंग्र-ध्यान नहीं दै । इसी प्रकार “मनो ब्रह्मत्यु- 
पासीत” ( छा० ३। १८। १) “आदित्यो ब्रह्मेत्यादेशः”? ( छा० 
३॥ १९ | १) इत्यादि श्रुतिर्योम कही हुई उपासना भी प्रतीक ध्यान दी 
है । क्योंकि उनका तत्तत्मकरणमें भिन्न-भिन्न फल सुना जाता हे । इसी 
कारण उनसे ब्रह्मलोक नहीं प्रास होता । सगुण ब्रह्म या निगुण ब्रह्मके 
अपनेसे अभेद चिन्तनको अहंग्रह-ध्यान कहते हैं । उसी घ्यानसे ब्रह्मलोक 
आत्त होता दै । 


उत्तरायणमागंसे त्रह्मलोक प्राप्त करनेवालेको पुनः 
संसार-्राप्ति और ज्ञानद्वारा मोक्षका वर्णन 

पूर्वोक्त मागको उत्तरायणमार्ग, देवयानमार्ग और अचिःआदि मार्ग 
कहते हैं | उस देवमारसे ब्रहझलोकमें प्रास उपासक पुनः संसारमै जन्म नहीं 
लेता है, किन्तु अझलोकमें ही शान प्राप्त करके विदेहमुक्त हो जाता दै। वहाँ 
ज्ञानके साधन गुरुके उपदेशादिकी अपेक्षा नहीं है । ब्रह्मलोकम गुरूपदेशादि 
साघनके विना ही जानोत्पत्ति होती दै । क्योकि वहाँ रजोगुण एवं तमोगुण- 
का लेश मी नहीं है। उस छोकमें केवल सन्वगुणकी ही प्रधानता है। 
तमोगुणके अमावसे जडत्ब-आळस्यादि वहाँ नहीं हैं एवं रजोगुणके अभावसे 
रजोगुणका कार्य काम-क्रोघादिरूप विक्षेप मी वहाँ नहीं होता ।. इस प्रकार 
तमोरजोगुणके अमावसे आवरण एवं विक्षेपका मी अमाव होनेसे केवळ 
सत्वगुणप्रधान ब्रह्मलोके सत्त्वगुणकॉ कार्य: शानरूप प्रकाश वहाँ मुख्य है। 


“वृतेन प्रतिपद्यमाना इमं मानवमावतं नावतेन्ते” ( छा० ४। 
१५। ५) “न च पुनरावतंते” (छा० ८। १५। १) ` “तेषां च 
पुनरावृत्तिः” (द° ६।२।१५) “ज्ञानसुत्पद्यते पुंसां क्षयाः 
त्पापस्य क्मेणः” “सत्त्वात्संजायते ज्ञानम्‌” इत्यादि शुति-स्माति 
इसमें प्रमाण हैं। 


हिरण्य गर्भलोकवा सियोंको = सि ० हिड असङ्ग निविकार 
ब्रह्मरूपसे आत्माके भानमें कारण 


उपासनाकाल्में ब्रह्मरूपसे ओङ्कारकी मात्रनाओंका जो वक्ष्यमाण प्रकारसे 
चिन्तन किया गया हे। यथा-स्थूलोपाधिविशिए विराडात्मक 
विश्व चैतन्य अकाररूप प्रथम मात्राका वाच्यार्थ है । एवं सूक्ष्मोपाधि- 
विशिष्ट दिरण्यगर्भात्मक तैजस चैतन्य उकाररूप द्वितीय मात्राका 
वाच्यार्थ है । तथा कारणोपाधिविशिए ईश्वरात्मक भाश चैतन्य 
मकाररूप तृतीय मात्राका वाच्यार्थ है। इस प्रकार पहिले चिन्तन किये हुए 
पदार्थका ही चिन्तन-स्मरण उपासकको बहालोकर्मे होता दै । सत्वगुणके. 
प्रभावसे वक्ष्यमाण प्रकारसे उपासक पुनः विचार करता है--( १ ) स्थूळ 
उपाधिकी दृष्टिसे ही छद चैतन्यमै विराटत्व एवं बिश्वत्वकी प्रतीति हुई 
थी। उसमें समष्टि स्थूळ इष्टिसे विराट्त्वका तथा व्यष्टि स्थूल दृष्टिसे 
विश्वत्वका भान होता था । किन्तु समष्टि तथा व्यष्टि स्थूळ दृष्टिके अभावर्म 
तो विराट्त्व और बिश्वलकी प्रतीति नहीं होती, परन्द द, चैतन्यमाक्र 
भन होता दै । अतः स्थूलोपाधिसददित विराडात्मक विश्व अकारका वाच्यार्थ 
है। (२) उसी प्रकार सूझष्मोपाधिसहित हिरण्यगर्भात्मक तैजस उकारका 
वाच्यार्थ है। समष्टि सूक्ष्म उपाधिकी दृष्टिसे शुद्ध चैतन्यम हिरण्यगमल 
एवं व्यष्टि सूक्मोपाधि-द्टिसे तैजसलका भान होता था । सुक्ष्मोपाधि-दृष्टिके 
अमावमे तो दिरण्यगर्मल तथा तैजसल नहीं प्रतीत होता है, किन्तु शद 
चैतन्य ही भान होता दै । ( ३ ) उसी प्रकार कारणोपाधिसहित ईश्वरात्मा 
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आज्ञ मकारका बाच्याथ हे । समष्टि अज्ञनोपाधिकी दृष्टिसे. शद्ध चैतन्यमें 
इंश्वरलका मान था। व्यष्टि अशनोपाधि-दृष्टिसे प्राशकी प्रतीति थी। 
अज्ञानरूप उपाधि-दृष्टिके अमावमें ईश्वरच और प्राशलका भान नहीं होता, 
किन्तु केवल शुद्ध चैतन्यका ही भान होता है। 


और मी बात है कि जिसमें जो वस्तु अन्य दृष्टिसे प्रतीत होती है, 
उसमें वह बस्तु परमायंतः-.. नहीं है1 जिस वस्तुका जो रूप अन्य दृष्टिके 
बिना दी स्वतः प्रतीत होता है. वही उसका परमार्थ स्वरूप है। जैसे किसी 
पुरुषमें पिताकी दृष्टिसे पुत्न्ध तथा पितामहकी दृष्टिसे पौत्रत्व प्रतीत है 
तो वह परमार्थं नहीं है, किन्तु उसमें पुरुषल ही परमार्थ है। उसी प्रकार 
स्थूल, सूकम ओर कारणोपाधिकी दृष्टिसे भान होनेवाला विश्वल, तैजसख, 
लया परमाथ नहीं है, किन्तु मिथ्या है। चैतन्यमात्र परमार्थ 
सत्य है । 


वह चैतन्य समस्त भेददयन्य है । बिराट और विश्वका भेद औपाधिक 
ही है। इन दोनोंमें स्थूळ उपाधिकर होनेपर भी समष्टि उपाधिक विराटू 
तया व्यष्टि उपाधिक विश्व है । सर्मष्टि-व्यष्प्रियुक्त भेद होनेपर भी विराट्‌ 
और विश्वमे स्वरूपसे मेद नहीं है । उसी प्रकार हिरण्यगर्भ एवं सैजसर्मे भी 
ह. यचे >>> भेद होनेपर भी खरूपसे मेद' नहीं है । इसी प्रकार 
ईश्वर तया प्राशमै भी समष्ठिव्यष्टि मेद उपाधिके कारण है, वास्तविक भेद 
नहीं है। इस प्रकार प्राशसे ईश्वरका; तैजससे हिरण्यगर्मका और विश्वसे 
बिराट्का अभेद ही सिद्ध है। वैसे ही, स्थूलोपाधिकर्मे सूकमोपाधिकसे 
अथवा कारणोपाधिकसे भेदकी गन्ध भी नहीं है। क्योंकि स्थूळ, सूक्ष्म और 
कान क इष्टिका त्याग करनेपर चैतन्यस्वरूपमें किसी प्रकारका 
LTC tH Pes हि 
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कोझार ओर मद्दावाक्योंमें एकायंदा : २०१ 


इष्टिसे प्रपञ्चका अभाव ही है । इस कारणसे मी अनात्म प्रपञ्चका चैतन्यसे 
मेद असंगत ही है। इस प्रकार सबमेदञ्चत्य असंग निर्विकार नित्य मुक्त 
परबह्मस्वरूप प्रत्यगात्मा ओङ्कारका ल्ब््याथ है । त्रझलोकमै उपासकको इस 
प्रकार खयंग्रकाशरूपसे भान होता हे । अतः हिरण्यगर्भलोकम रह्नेवाले 
उपासककी पुनः संसार-गति नहीं होती है, किन्तु कार्य ब्रह्मके साथ दी 
विदेइकैवल्य प्रास दो जाता है । 


ओङ्कार और महावाक्योंमें एकाथता 


यद्यपि मद्दावाक्य-वियेकके विना ज्ञान नहीं होता--यह सिद्धान्त है, 
तथापि ओक्कार-बिचार मद्दावाक्यविवेकरूप होनेसे ओक्कार-बिचारसे भी 
ज्ञानका उदय होता ही दै । क्योंकि स्थूलोपाधिसहित चेतन अकारका 
बाच्याथ है एवं स्थूछोपाधिरददित केवळ चेतन अकारका ल्थ्याध दै । सूक्ष्मो- 
पाधिसहित चेतन उकारका वाच्यार्थ है तथा सूध्मोपाधिरदित केवळ चेतन 
उकारका लक्ष्याथ है । कारणोपाधिसहित चेतन मकारका वाच्यार्थ है तथा 
कारणोपाधिरद्दित शुद्ध चेतन मकारका छक्ष्याथ दै । इसी प्रकार उपाधिसहित 
विश्वादि अकारादि मात्राओँके वाच्याथ हैं । उपाधिरहित केबळ चेतन सकल 
मात्राओंके लक्ष्याथ हैं । वैसे ही नाम-रूपात्मक अखिल प्रपञ्चोपाधिसद्दित 
चेतन ओझ्लारका वाच्याथ है तथा नाम-रूपात्मक सकल उपाधिरहित केवळ 
शुद्ध चेतन ओङ्कारका लक्ष्याथ है | इस प्रकार ओङ्कार और मद्दावाक्यका अर्थ 
एक ही होता है। अतः ओङ्कारके विचारसे भी अद्वैत ज्ञान होता है। 
आचार्यसे यद सुनकर अदृष्टि नामक शिष्यने ओङ्कारकी उपासनामे प्रवृत्त 
हो ज्ञानद्वारा परमपुरुषाथ-भोक्ष प्रात किया । 


निगुण उपासनाके अनविकारियोंका कतेव्य 


जो साधक निगुंण उपासनाके अधिकारी नहीं हैं, उनको सदा सगुण 
ईश्वरका ही मनमै ध्यान करते रहना चाहिये। जो सुण उपासनामें मी 


| 
> "5८5८८ 
>>> पा 


IN SD 
क्य क यया. 


२०२ : वेदाम्त-तषव-विचार 


अशक्त-असमर्थ हैं, उनको निष्काम मावते नित्य-नैमित्तिक कर्मोंका अनुष्ठान 
करते हुए उनको मगवत्‌-अर्पण करना चाहिये । कर्मःविराम-कालमे 


भगवानका भजन मी करना चाहिये । जो निप्काम कर्म करनेमे भी असमर्थ ॥ भ्लीः ॥ 


हैं, उनको सकाम वैदिक शास्त्रोक्त कमै करना ही श्रेष्ठ है। जो सकाम षष्ठ अंश 
शञास्रोक केम असमथे हैं, वे शठ पुनःपुनः जन्म-मरणरूप प्रवाहमें 1 प हर 
( गुरूवेदान्तादि-साधन-मिथ्यात्व-वर्णन ) . 


गिरते रहते हैं। 
उपोद्वात - 
५. चतुर्थ अंशम उत्तमाधिकारीके उपदेशका प्रकार बता गया तथा 
पञ्चम अंदामें मध्यमाधिकारीके उपदेशका प्रकार कदा गया । इस षष्ठ अंम 
"७ बनिष्ठाधिकारीके उपदेशकी विधिका वर्णन किया जाता है । जिस व्यक्तिको 
॥ बहुत संशय होता हे वह तीदणबुद्धि होनेपर भी कनिष्ठाधिकारी ही कहा 
जाता है। संशय ही पापात्मा है। “संदयात्मा विनच्यति' यह स्मृति 
भी-है । जिसको गुरुमुखसे भवण करनेपर भी बेदार्थम शङ्का-उत्पञ्त-ोती है 
उसके लिये युक्तिमधान होनेसे यह अंश उपयोगी है। कुतकसे दग्धबुद्धि 
F | यह कनिष्ठाधिकारी कहा जाता दै। उसीको उपदेश करनेकी विधिका 
इस अंशमें वर्णन किया जाता है | पञ्चम अंम ग्रणबकी उपासना एबं 
जगदुत्पत्तिके पूर्व यह वात कही गयी है कि चैतन्यसे भिन्न अज्ञान एवं 
अशानका कार्य अनात्मा दै। जो कुछ भी अनात्म पदार्थ है यह सत्र दी 
खप्नवत्‌ मिथ्या हे । इस उपदेशको सुनकर प्रस्न करनेसे उपरत बढ़े 
भाइयोंको देखकर तर्क्टि पूछता दै । 
कनिष्ठाधिकारी तकदृष्टिका प्रश्न 
खप्नदष्टान्तसे जाअतूके पदार्थका सिथ्यात्व सिद्ध नहीं 
दोता--यह तर्कदृष्टिका प्रश्न है। वह कहता है कि-यूब कभी न 
जाने हुए अशात. पदार्थका -शान स्वप्नम नहीं होता है। किन्तु जाम्रत्म 
अनुभव किये हुए विपयका ही खप्नम स्मरण होता दै । इस खितिमें 
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स्मृतिका विषय जाग्रत्‌-पदाथ सत्य है; अतः खप्नमै होनेवाळा स्मृतिविषयक 
मी सत्य ही होगा । इसलिये खप्नहष्टान्तसे जाग्रत्‌के पदाथको मिथ्या 
कहना युक्तियुक्त नहीं दै । “स्बंप्नों जाम्रस्यनुसूतपदाथंविषयकस्छतिरूप 
मानसविपर्यासः” यह कहनेवाले लैमायिकोक्रे मतसे यह प्रश्न किया गया है । 
„खप्न मिथ्या नहीं है 
अथवा खप्नशानके विषयभूत पदाथ सत्य ही हैं, मिथ्या नहीं हैं। 
क्योंकि खप्नावस्थामें स्थूळ शरीरको, छोड़ आइर निकलकर लिङ्ग शरीर समी 
गिरि, नदी, समुद्रादि स॒त्य पदाथांको ही. देखता है । अतः खप्न मिथ्या 
जहीं दै । “पशन्चप्राणमनोबुद्धिद्शेन्द्रियसमन्वितम्‌ । अपञ्चीक्ृतभूतोत्थं 
सूक्ष्माक भोगसाधनम्‌? ॥ पञ्च प्राण, दश इन्द्रिया, मन और बुद्धि-इन 
सतर तत्त्वांसे युक्त सूक्ष्म ( लिङ्ग ) शरीर होता है। यही मोगका साधन है। 
= मे -ज्नःः पकक्तःअङनों १ 
खप्नज्ञान अत्यक्ष है; वह जाभ्रत्‌ पंदार्थोकी स्सति नहीं है-- 
पूयकालसे सम्बन्धित. प्रदायका' शान स्मृतिशान ` होता. है । जैसे पहिले देखे 
हुए गजको “स गनः? बंही हाथी दै--यहं स्मृतिरूपं ज्ञान. उत्पन्न होता है। 
अपंने आगे स्थित गजको : देखंकर 'अयं गजः? यह गज है यह शान स्मृति 
ज्ञानः नंदी होता, किन्तु यह ज्ञान ` प्रत्यक्ष द्दी है। स्वप्नमें भी “अयं 
गजोंज्ये- तिति” . 'इयं ` नेदी. मांची दिशा प्रवदति’ “अग्रं पवेतो रम्यो 
विराजते? “यह गज - सामने : खडा है, यहः नदी पूर्व. दिशाको बहती 
हे, यह पवत रम्य है!--यह ज्ञान होता है.। इसळिये जाग्रतमें इष्ट पदाथाँका 
स्मरण ही स्वप्नमें नहीं: होता है, गजादिका प्रत्यक्ष शान ही होता है 


और आपने जो यह कहा कि. 'जाम्रतूमें अनुभूत पदार्थविषयक ही ज्ञान 
स्वप्नेम होता है, अननुभूत पदारथविषयक शान नहीं होता है। अतः जाग्रत्‌- 
पदार्थज्ञानजन्य संस्कारसे ही. स्वेप्नज्ञान उद्य होता है। और संस्कार- 
जन्य ज्ञानको ' स्मृति कहते हैं।” यह कहना मी ठीक नहीं है। क्योंकि 
अत्यक्ष दो प्रकारका होता हे । प्रथम 'अमिशारूप प्रत्यक्ष, दूसरा प्रत्यमिज्ञा 


| जाम्रत्पदार्थोकी सुदति. नहीं ¦ २९७ 


रूप प्रत्यक्ष ( १ ) “केवढसिन्त्रियसञ्चिक्पजन्यं. ज्ञानससिज्ञाप्रत्यक्षम! 
यथा- “अयं गजः? यह गजज्ञान केवळ नेत्र-इन्द्रिय-सञ्चिकपमात्रजन्य 
होनेसे 'अभिज्ञारूप प्रत्यक्ष' ज्ञान है। ( २ ) “पूर्वाचुअवजन्यसंस्कारेणेन्त्रिय- 
सल्षिकपॅण चोत्पन्मं . परत्यमिज्ञाप्रत्यक्षम?? । पूर्वानुमवजन्य संस्कार और 


` इन्दरयसन्निकपजन्य ज्ञानको प्रत्यभिज्ञा कहते हैं। जेते  पूर्वानुभूत . गजको 


सामने देखनेसे जो यह ज्ञान होता है कि “सोच्यं गजः’ “यह वही हाथी है? 

इस ज्ञानको 'प्रत्यभिज्ञाप्रत्यक्ष' कहते दं । इस गजके शानमें पूवदष्ट हस्तिः 

ज्ञानजन्य संस्कार और गजके साथ नेत्रेन्द्रिय-सम्बन्ध--ये दोनों प्रत्यमिशा- 
अत्यक्ष ज्ञानमें हेतु हैं । अतः संस्कारजन्य ज्ञान ही स्मृति है यह नियम नहीं 
है। क्योंकि प्रत्यमिज्ञामरत्यक्ष भी संस्कारजन्य ही है। -इसल्यि इन्द्रिय 

सन्निकर्षे बिना केवळ संस्कारजन्य जो ज्ञान होता हे उसीको स्मृतिज्ञान 
कहते हैं । 

(१) स्त्रप्नमें होनेवाळा गजादि ज्ञान संस्कारमात्रजन्य नहीं है, किन्तु 
निद्रारूप दोपसे भी जन्य हे । स्वप्नमें कल्पित गजादिके समान इन्द्रियाँ मी 
ईं । अतः स्वप्नमें गजादिका ज्ञान इन्द्रियजन्य हे । यद्यपि स्वप्नके पदाथ 
साक्षिमास्य होते हैं, इन्द्रियजन्य ज्ञानके विपय नहीं; तथापि अविवेक दृष्टिसे 
स्वप्नज्ञानको इन्द्रियजन्य ज्ञान कहते हें । इसीछिये स्वप्नके पदार्थोका शान 
जाग्रत्पदाथींका संस्काररूप स्मृति नहीं दे। (२) दूसरी बात यह हे.कि 
निद्रासे प्रबुद्ध ( जागा ) हुआ पुरुष कहता है कि “खप्नेऽ्य गजमहम- 
पश्यम्‌? आज स्वप्नमे मैंने इस्ति देखा। स्वप्नका हस्तिज्ञान यदि स्मृति होता, 
तच प्रबुद्ध व्यक्ति कहता कि--खप्नेड्य गजमहमस्मापम्‌ 'स्वप्नमें आज 
मैंने हस्तिका स्मरण किया । किन्तु ऐसा कोई नहीँ कहता है । अतः स्वप्नमें 
जाग्रत्पदार्थयिषयिणी स्मृति नहीं है) (३) और भी वात है कि जाग्रतमें दृष्ट 
अथवा शुत पदार्थका ही शान हो यह नियम भी नहीं है । क्योंकि जाग्रत्म 
आज्ञात पदार्थका भी स्वप्नमे ज्ञान होता है। इस जन्ममें कभी भी नहीं देखी 

एवं सुनी हुई विलक्षण वस्तुका मी स्वप्नमें ज्ञान होता है। “अनुभूतस्धानलु- 
सूतश्च”? अनुभूत और अननुभूतका मी ज्ञान होता है। यह भुति मी इसमें 


स्वप्ने लिज्ददारीर यार जाकर नदे देस्णतः २ २७७ 
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प्रमाण है । इससे सिद्ध हुआ कि स्वप्नमें होनेवाला शान स्मृति नहीं दै । 
(४) यद्यपि इसी जन्मे अनुभूत पदार्थका शनजन्य संस्कार ही स्मृतिका 
कारण है यह नियम नहीं है; क्योंकि जन्मान्तरीय अनुभवजन्य संस्कार मी 

हे । “प्रवृत्ति प्रति अचुकूलताज्ञानं कारणे, तद्‌मावे 
प्रद्रयद्शनात” । अर्थात्‌ किसी कार्यकी प्रवृत्तिमे अनुकूलता ( इष्टसाधनता ) 
का ज्ञान दी कारण होता है, इसके अमावमें प्रवृत्ति नहीं देखी जाती है। नव- 
जात शिशुको स्तन्यपानमें प्रथम प्रति है, उसका कारण यह दै कि खन्य- 
पान इमारे अनुकूल दै ऐसा शन शिशुको होता दै। इसमें हेतु जन्मान्तरमै 
शिशुने स्तन्यपानरूप ज्ञानका अनुभव किया दै, यद्दी माना जाता हा 


~ 


जन्मान्तरम अनुमवाहित 
खन्यपानकी अनुकूल्ताकी स्मृति होती है यहद कहा जाता है। अतः 


इस जत्मंमे अननुभूत पदार्थेविपयक स्मृति भी जन्मान्तरीय अनुभवः 
जन्य संस्कारकद्यात्‌ स्वप्नमें होती दी है। तथापि जाग्रतमें जिस पदार्थका 
ज्ञान कमी किसी जन्ममें सम्मव नहीं है वैसे पदार्थकी मी स्वप्नमें प्रतीति 
होती है। जैसे कमी कोई स्वप्नम अपने गिरको कटकर अन्यत्र गिरा 
हुआ अपने मेत्रसे देखता है, वैसे ही कोई भी व्यक्ति जाग्रतमें अपने 
शिरको कटकर गिरा हुआ अपने नेत्रसे नहीं देखता है। अतः जाग्रत्‌ 
पदार्थके अनुभवजन्य संस्कारसे ही स्वप्नमें स्मृति होती है यह कहना अत्यन्त 
असङ्घत दै । (५ ) स्वप्न स्मृति है इसके खण्डनमें गन्यकारोंने अनन्त 
युक्तियाँ कदी हैं। स्ट्रतिका विषय कभी सम्मुख विद्यमानरूपसे नहीं प्रतीत 
होता दै। स्वप्न गजादि पदार्थ स्वप्नकाल्मे सम्मुख वर्तमान प्रतीत होते 
हैं.) अतः स्वप्नमें हुआ गजादिशान स्मृति नई हो सकता । 
पमे ठिक्शरीर स्थूळ॑शरीरखे वाहर्‌ निकलकर सत्य 
पर्वत समुद्रादिको नहीं देखता है 
< आपने जो यह कहा कि स्वप्नमें लिजञशरीर स्थूलशरीरसे बाहर निकल 
कर सत्य गिरि-समुद्रादिको देखता है। इसका उत्तर यह दै कि यदि स्थूल 


| 
t 
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दारीरसे बाहर निकलकर टिल्लशरीर सत्य पर्वेतादिको देखता, :तब तो “ज्ञः 
शरीरके बाहर निकलनेसे मरणावस्थामै जैसे रूख्रीर भर्यकर होता दै उसी 
प्रकार स्वप्नावख्थामें मी लिज्ञशरीरके अमावमे स्थूलशरीर अमञ्चड मुदके 
समान होता, पर स्वप्नावस्था स्थूलशरीर वैसा नहीं होदा है। किन्तु 
स्वप्नाबस्थाम भी स्थूलशरीर प्राणसद्दित अत्यन्त सुन्दर होता है। अतः स्थूल- 
शरीरको छोड़कर खप्नाबस्थामै लिज्ञशरीर बाहर नहीं जाता है। 


यदि यह कहो फि स्वप्नावस्थामें प्राण बाहर नहीं जाता है, किन्तु 
अन्तःकरण और इन्द्रियाँ चाइर निकलकर पर्वतादि देखती हैं। प्राणोंके बाहर 
न निकलनेसे ही मरणावस्थाके तुल्य भयङ्कर स्थूलशरीर नहीं होता दै । और 
खप्नमै प्राण निकलनेका कुछ प्रयोजन मी नहीं है। क्योंकि प्राणमें शान- 
शक्ति नहीं है, किन्द केव क्रियादाक्ति ही है। अतः बाह्य पदार्थ-शञानका साध्य 
जिनमें है, वही बाहर जाते हैं। शानशक्ति तो अन्तःकरण और शानेन्द्रियों- 
मं ही है। प्राण और कर्मेन्द्रियो्म ज्ञानशक्ति नहीं दै, किन्ठ क्रियाशक्ति ह्य 
है। अतः खप्नावस्थामें प्राण और कर्मेन्द्रिय स्थूछद्ारीरमें दी रहते हैं. 
इखीलिये मरणके कारण दाहादिसे स्थूलशरीर संरक्षित भी होता है। खप्ना- 
बखामै अन्तःकरण और जानेन्द्रिय बाइर जाकर सत्य पर्वतादिको देखकर 
पुनः प्राण और कर्मेन्द्रियोंके समीप लौट अति हैं । 


यह कहना संगत नहीं होता दै, क्योंकि (१) स्थूल-एवं सूक्ष्म संघात- 
म प्राण ही खामी दै । प्राणहीन देदको क्षणभर भी घरमै नहीं रहने देते 
हैं। बाहर अरण्यम छे जाकर जला देते है| प्राणरद्दित शरीरकों स्पश करके 
लोग स्नान करते हैं। अतः स्थुल्शरीरका सार है प्राण। एवं सूद्मशरीरका 
भी सार प्राण ही है। प्राण और इन्द्रियोंने परस्पर “स्वेषु कः शेष 
अपने छोगॉम कौन श्रेष्ठ है! यह विवाद करते हुए, ब्रह्माजीके समीप जाकर 
पूछा--“को नः श्रेष्ठ?” हृमलोगॉम कौन भेष्ट दै! स होवाच प्रजा- 
'पतिः-“'यस्मिन्‌ व उत्क्रान्ते स्थूलमिदं शरीरममङ्गळं भचति स 
चः थेष्टः !” ग्रजापतिने कद्दा--जिसके निकल जानेपर यह स्थूछदारीर 


२७८ : वेदान्तम्तरव-विचार 


अमङ्गल हो जाता है तुमलोगॉमे तो वही भेष है ।' प्रजापतिके वचन सुनकर 
कमसे एक-एक करके सब इन्द्रियोने शरीरसे बाहर निकलकर संवत्सरपर्यन्त 
बाहर रहकर पुनः शरीरमें प्रवेश किया | तत्तदिन्द्रियोंके प्रवासकालमै तत्तदि- 
न्द्रियांसे प्रयुक्त दशनादि व्यापारसे विकळ रहनेपर भी शरीर अन्ध-यधि- 
रादिरूप होकर प्राणके रहनेसे बना ही रहा। किन्तु जब प्राण निकलने लगा तब 
विकल होकर शरीर एथिवीपर गिरने छगा । तब सब इन्द्रियोंको यह निश्चय 
हुआ कि “प्राण एच नः अः” हमलोगोंमे प्राण ही श्रेष्ठ है । अतः जग- 
तक प्राण इस शरीरमें रहता है, तबतक ही इन्द्रियां इस शरीरमें रहती हैं । 
माणके निकल्ते ही प्राणके पीछे इतर सत्र इन्द्रियाँ निकछ जाती हैं। अतः 
सूकम संघातमें, आण ही राजाके समान प्रधान है। शरीरमै प्राण रहनेपर 


अन्तःकरण और शानेन्द्रिय बाहर नहीं निकल सकते । 

(२) अथवा अन्तःकरण और शानेन्द्रिय भूतोंके सत्त्वगुणके कार्य होने- 
से इनमें श्ानशक्ति दै, क्रियाशक्ति नहीं दै । क्रियाशक्ति तो प्राणमें ही है। 
प्राणकी क्रियाशक्तिके बछसे ही मरणकाल्मे लिङ्गशरीर इस स्थूल्दारीको 
छोड़कर दोकान्तरमे जाता है । प्राणके बल्से ही इन्द्रियद्वारा अन्तःकरणकी 
इत्ति बाहर घटादिदेदामें जाती है । प्राणकी सह्ययताके विना अन्तःकरणादि 

बाहर जानेमें समथ नहीं होते हैं। इसीलिये योगशास्रमै कहा गया है कि 
आणनिरोधके बिना मनोनिरोध.नंहीं हो सकता है, प्राणके संचारसे ही मन- 
का संचरण होता है। आणनिरोध होनेपर मनोनिरोध हो जाता है। 
मनोनिरोधरूप राजयोगमें स्थिति पानेकी इच्छावार्लोको प्राणनिरोधरूप 
हठयोग अवश्य करना चाहिये । इस कारण भी अन्तःकरणकी गति प्राणके 
अघीन है। माणके बाहर निकळे विना अन्तःकरण और शानेर्द्रियाँ बाहर 
नहीं निकल सकती हैं। 
[ यहाँ प्राण और इन्द्रिय- शब्दसे तत्तदभिमानी -देवता जानना 
चाहिये | ] $ 


जाग्रत्‌ ओर खाप्तकी -तुदयवा : २०% ` 


( ३) ख्नावस्थामें स्थूङ्शरीर प्राणसहित ही देखा जाता. दै। इस- 
लि खप्नमें अन्तःकरणका बाहर जाकर सत्य पवंतादिको देखना सम्भब 
नहीं है। FIR पक 

- (४) अथवा कोई व्यक्ति रात्रिमें खप्नमँ अपने सम्बन्धीसे मिळकर 
नाना प्रकारके व्यवहार करता है। जब प्रातः जागनेके बादं उसको बह 
व्यक्ति साक्षात्‌ मिटता है, तय उसको कहना चाहिये कि हम दोनोंने राजिमें 
मिलकर अमुक-अमुक व्यवहार किया था। किन्तु मिलनेपर ऐसा नहीं कहता 
है। पूव पक्षकी रीतिसे तो खप्नद्रष्टाने बाहर जाकर सम्बन्धीसे मिलकर उसके 
साथ सत्य ही व्यवहार किया था। उसके मिलने एवं व्यवहारका शान 
सम्बन्धीको भी होना चाहिये था । किन्तु सिद्धान्तकी रीतिसे बाहर जाना 
और उसके साथ व्यवहार करना आदि सब्र शरीरके मीतर ही होता है। 

(५) अथवा खण्नमें बाहर जाकर सत्य पदार्थको देखना स्वीकार करनेपर 
रात्रिमे सोनेबालेको मध्याहके सूर्वप्रकाशका दशन, गज्ञाके दक्षिण तटपर 
काशीपुरीका दशन, काशीसे पश्चिममें प्रयागका और पूर्वेदिशामै गयाक्षेत्र- 
का दशन खप्नमै नहीं होना चहिये था। क्योंकि राभिमे सूर्यप्रकाश, और 
जाहृवीके दक्षिण तटपर काशीपुरी आदि नहीं दै । 

(१) अतः खप्नमै जाग्रत्‌के अनुभूत पदार्थका स्मरण होता है, तथा 
(२) बाहर जाकर इश्वरखुट गिरि-नदी आदि सत्य पदार्थको देखता है 
इन दोनों पक्षोंका निराकरण हो गया--यद्द जानना चाहिये । 


जाग्रत्‌ और खप्नकी तुल्यता--इस सिद्धान्त--. 
पक्षका निरुपण 
स्वभमे समस्त जिपुटीसमुदाय उत्पन्न होतां है. ..._. 
:“ सवप्नमै. जागत्पदार्थकी स्मृति और छिज्लशरीरका-बाहर निकलना सम्भव 


नहीं होनेपर भी जाग्रत्‌के समान खप्नमें मी श्ञाता,- शान और-जेय यह 
त्रिपुटी भान होती है । कण्ठके अधःस्थ नाडीके भीतर दी: सब उत्पक्नःहोतः 
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हे । यह विषय माण्डूक्य और बृहदारण्यक आदि उपनिषदोमें स्पष्ट कहा 
गया दै । “स्वप्नस्थानोऽन्तःप्रज्ञः? ( मा० ४) “स यत्र प्रखपित्य- 
स्य लोकस्य सर्वावतो मात्रामपादाय खयं विहस्य खयं 
निर्माय स्वेन भासा स्वेन ज्योतिषा प्रखपिति। अत्रायं पुरुषः 
स्वयंज्योतिर्भवति । ( बृ० ४। ३। ९) “न तत्र रथा न रथयोगा 
न पन्थानो -भवन्ति।- अथ रथान्‌. रथयोगान्‌, पथः सजते ।” 
( बू० ४ | ३-। १०) -इसका अर्थ यह है कि जाग्रस्कालीन पदार्थ स्वप्नमें 
भान नहीं शोते.हैं। किन्तु रथ, रथी, घोडे और मार्गादि समी खष्नकाल्में 
नवीन ही रचे जाते हैं । इसलिये खप्नमै उपलब्धः गिरि-नदी-समुद्र-वन-प्राम- 
सूर्य एवं चन्द्रादि सभी नवीन उत्पन्न होते हैं। यदि खप्नमै पवंतादि उत्पन्न 
नहीं होते तब तो उनका प्रत्यक्ष.शान खप्नमें नहीं होता, किन्तु स्वप्नमें 
प्रसक्ष ज्ञान होता. है 1.-इन्द्रियोंके साथ अन्तःकरण एबं अन्तःकरणकी 
वृत्तियोंका विषयोसे सम्बन्ध प्रत्यक्षश्षनका हेतु दै । अतः पवतादि विषय 
और उनके शानके साधन अन्तःकरण एवं इन्द्रियादि सभी उत्पन्न होते हैं । 
यदि यह कं कि खप्नके पदार्थ झुक्तिकादि तो साक्षिमास्य दै । अतः 
इनके ज्ञानमें अन्तःकरण और इन्द्रियोका कोई उपयोग नहीं दै । इसल्यि 
स्वप्नमें शेय पर्वतादिकी उत्पत्ति स्वीकार करनेपर भी जाता, ज्ञान और 
इन्द्रियांकी उत्पत्ति अङ्गीकार. करना उचित नहीं है, तो यद कहना 
टीक नहीं है। क्योकि ह 9 
(१) असे खप्नमें पवंतादि प्रतीत होते हैं, उसी प्रकार इन्द्रिय, 
अन्तःकरण, प्राणसंहित स्थूल्शरीर भी प्रतीत होते हैं । अतः उनकी उत्पत्ति 
खीकार करनी ही चाहिये 1. पन 
(२) अथवा ख़प्नके पदार्थ नेत्रादिके विपयरूपसे प्रतीत होते ई। वे 
खप्नके प्रातिमासिक पदाथ जाग्रतके व्यावद्दारिक नेत्रादिके विषय नहीं हो 
सकते। क्योंकि समसत्तावाळे ही: परस्पर साधक होते हैं यह पञ्चम अंशर्म 
कटा ही गया है। त्मतः व्यावहारिक नेत्रादिके'शरीरमें रहनेपर भी विपम- 
सताकरवसे जन्य ज्ञानके विषय खेप्नके पदार्थ नहीं हो सकते हैं । 


SS 
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( ३) अथवा व्यावहारिक इन्द्रियोंमे अपने-अपने गोलकको छोड़कर 
कार्य करनेका सामर्थ नहीं होता । खप्नावसामै इल-पादादिके गोलक तो 
निश्चलरूपसे दूसरेको दीख पढ़ते हैं और खप्नमै खप्नद्रष्टा हाथसे द्रव्य लेकर 
चिल्लाता हुआ दौड़ता है। अतः खप्नमे इन्द्रियोंकी उत्पत्ति अवस्य खीकार 
करनी चाहिये । 

(४) उसी प्रकार स्वप्नमें सुख-दुःखादि शेय एवं इनका शान और 
ज्ञेय-ज्ञानका आश्रय शाता भी प्रतीत होता है । असत्‌ पदार्थकी प्रतीति 
नहीं होती दै । अतः समस्त त्रिपुटी उत्पन्न होती दै यह अवश्य अङ्गीकार 
करना चाहिये । 

अनिर्वचनीय ख्यातिका प्रकार यह है कि जितने भ्रमज्ञान होते हैं उन 
सत्रके विषय भी अनिर्वचनीय ही उत्पन्न होते हैं। विपयके विना कोई 
ज्ञान होता नहीं दै । यह सिद्धान्त है। अन्यमतमें तो वस्तुका रूपान्तरसे 
भान होना ही श्रम दे । सिद्धान्तमे तो जैसा पदार्थ होता है उसी प्रकारके 
ज्ञान होते हैं । इसलिये भ्रमस्थळ्मे भी विपय अवश्य उत्पन्न होते ही हैं । 
विपयके बिना ज्ञान नहीं होता दै । अतः स्वप्नमे मी भ्रिपुटीका मान होता 
है। भान होनेसे उनकी उत्पत्ति भी होती ही है । 

स्वप्नके पदार्थोके अधिष्ठान और उपादान-्रदशन- 

पूर्वक उत्पत्ति-र्णन 

` खप्नमें पदार्थोकी उत्पत्ति खीकार करना युक्त नहीं दै 
यहु शाङ्का दै--खप्नमै प्रतीयमान पदा्थोकी उत्पत्ति खीकार करनेपर 
जैसे सिद्धान्तमें खप्नके दृष्टान्तके बलसे जाग्रतके पदार्थको मिथ्या सिद्ध करते 
ह, उसी प्रकार जाप्रत्‌-पदार्थोके समान खाप्निक पदार्थोंकी उत्पत्ति खीकार 
करनेपर उनको मी सत्य स्वीकार करना होगा और खप्नके पदार्थोकी उत्पत्ति 
अङ्गीकार न फरनेसे यह दोप नहीं होता । तथा जाम्रतके पदाथ उत्पन्न होकर 
प्रतीत होते हैं, किन्तु खप्नमें असत्‌ पदार्थ ही प्रतीत होते हैं 1. इसीलिये 
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खप्नमें असत्‌ पदाथाका शन भ्रमरूप होता है । अतः उन स्वप्न-पदार्थोकी 
उत्पत्ति खीकार करना युक्त नहीं है | 


पूर्वोक्त शाङ्काका समाधान 
( १ ) जिस वस्तुकी उत्पत्तिम जितने देश-कात्यद्रिप सामग्रीकलापकी 
अपेक्षा है उतनी सामग्रीके अभावमें ही उत्पन्न वस्तु मिथ्या कही जाती 
है। स्वप्नमें गजादिकोकी उत्पत्तिमे उचित देरा-कालरूप सामग्री नहीं 
है। चिरकालसे विस्तीणे देशमै उत्पत्तिके योग्य गजादि क्षणमात्रकालमे 
अतिसूक्ष्म देश कण्ठमें उत्पन्न होते हैं । इसलिये स्वप्नके गजादि पदार्थ 
मिथ्या हैं । 

( २ ) यद्यपि स्वप्नावस्थामें अधिक देरा-काल प्रतीत होता है, तथापि 
गजादि पदार्यान्तरके तुल्य अधिक देश-काळ भी स्वप्नमें अनिवचनीय 
आतिमासिक ही उत्पन्न होते हैं । क्योंकि विषयके विना प्रत्यक्ष ज्ञान होता 
ही नहीं और स्वप्नमँ अधिक देश-कालका ज्ञान उत्पन्न होता है। वह 
व्यावहारिक देश-काल्से तो स्वल्प ही होता है। अतः वह देश-काल भी 

आतिमासिक ही उत्पन्न होता है। स्वप्नमें जो प्रातिभासिक देश-काल 
उत्पन्न होते हैं, वे स्वप्नके गजादि- पदार्थके कारण नहीं होते । क्योंकि 
कार्यके पूर्व कारण होता: है, कारणके - उत्तरकालं कार्य. होता है यह नियम 
है । स्वप्नमें जो देश-काळ ,और गजादि उत्पन्न होते हैं वे एक साथ ही 
उत्पन्न होते हैं। अतः स्वप्नमे प्रातिभासिक देश-काल और गजादिकोंकी 
परस्पर कार्यकारणता नहीं होती है । व्यावहारिक जो देश-काल उत्पन्न 
होता है वह न्यून ( अल्प )-कालिक होता है। अतः वह गजादिके उत्पादनके 
योग्य नहीं है। इसलिये देश-कालादिरूप सामग्रीके विना उत्पन्न होनेसे 
स्वप्नके पदार्थ मिथ्या कहे जाते हैं । 
(२) ओर भी बात है कि. स्वप्नमें माता-पितारूप सामग्रीका भी 
अभाव है । यद्यपि स्वप्नमें प्राणीको उसके माता आदि मी प्रतीत nis 
हैं। तथापि स्वप्नके वे माता-पिता पुन्नकी उत्पत्तिके कारण नहीं होते हैं । 


~ | 
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क्योंकि माता-पिता और पुत्र एक साथ ही उत्पन्न होते हैं। अतः उनमें 
कार्यकारणभाव नहीं होता है। जिस दोपसददित अविद्यासे त्वप्नके पदाथ 
उत्पन्न होते हैं, बही अविद्या स्वाप्निक पदाथाके माता-पिता और पुत्रको 
उत्पन्न करती हे। खप्नके पदाथाकी उत्पत्तिमे अविद्याके सिवाय अन्य 
कोई सामग्री नहीं दै । निद्रादि दोषसहित अविद्या ही स्वप्निक पदा्थोकी 
उत्पत्तिमें कारण हे । दोपसहित अविद्यासे उत्पन्न झुक्तिरूप्यादि मिथ्या ही 
होते हैं | अतः स्वाप्निक पदार्थ भी मिथ्या हैं । 


स्वप्नके पदाथोका उपादान कारण अन्तःकरण है अथवा साक्षात्‌ 
अचिद्या ही है । आद्य पक्षमें साक्षिचैतन्य स्वप्नका अधिष्ठान दै, द्वितीय 
पक्षम ब्रह्म चैतन्य स्वप्नका अधिष्ठान होता हे । इस प्रकार स्वप्न अन्तः- 
करण अथवा अविद्याका परिणाम और चैतन्यका बिवत दै । 


[ यहाँ यह विशेष जानना चाहिये कि (१) स्थूल-सूक्ष्म देह- 
द्यावच्छिन्न कूटख चैतन्यरूप पारमार्थिक जीव है। (२) मायासे आइत 
कूटस्थर्में कल्पित अन्तःकरणमें प्रतिफलित चिदाभासरूप देह्र्‍याभिमानवान, 
व्यावद्दारिक जीव है । ( ३ ) निद्रारूप मायासे आवत व्यावद्दारिक जीचरूप 
अधिष्ठानमें कल्पित प्रातिभासिक जीव है। इस भेदसे जीव तीन प्रकारके 
हैं। इस अकार भेद माननेवाळे श्रोविद्यारण्य स्वामी आदि जाप्रतूके 
व्यावहारिक जीव एवं जगत्‌को स्वप्नका अधिष्ठान मानते हैं। अर्थात्‌ 
(१) स्वप्नके जीव (द्रष्टा ) का अधिष्ठान जाग्रतूका जीव ( द्रष्टा ) ) है । 
(२) स्वाप्निक जगत्‌का अधिष्ठान जाग्रतका जगत्‌ ( दृश्य ) हैं ऐसा 
कहते हैं। (३) स्य 'अध्यासका उपादान व्यावहारिक जीव और 
जगतूका आवरक निद्रारूप अवस्थाज्ञान ( तूलाज्ञान ) हे। इसमें व्यावहारिक 
जीव (द्रश ) और दृश्य जगत्‌ जड हैं। इनका सत्तास्फूर्तिप्रदत्वरूप 
अधिष्ठानत्व सम्भव नहीं होता । इसलिये ( १) अहकाराबच्छिन्न चैतन्य 
अथवा (.२ ) अहंकारानवच्छिन्न चैतन्य स्वप्नका अधिष्ठान है। ये दोनों 
मत समीचीन हैं । 
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(१) प्रथम मतमें अहंकारावच्छिन्न चैतन्यका आवरक तूछाशन 

ही स्वप्नका उपादान दोता दे । इसकी निदत्त ब्रह्मश्ञानके विना भी जातू: 
ज्ञानसे सम्भब है। (२) मतविवरणकारकी रीतिसे अविद्यामे प्रतिबिम्ब- 
रूप जीवचैतन्य अथवा बिम्ब्रूप इंइवरवेतन्य व्यापक होनेसे अहंकारा- 
नवच्छिन्न चैतन्य है । उसको स्वप्नका अधिष्ठान मानें तो इसका आच्छा- 
दक मूछाज्ञान ही स्वप्नका उपादान स्वीकार करना होगा । तब जाअतूके 
-चोधसे स्वप्नकी बाधरूप निडृत्ति नहीं होगी । किन्तु उपादानमें विल्यरूप 
निइत्ति दी सम्मव है । परन्तु अहंकारानवच्छिन्न चेतनको स्वप्नका अधि- 
छान स्वीकार करनेपर भी शरीरके अन्तःस्थित चेतन्यका ही अधिष्ठानत्व 
सम्भव होता दै । बाह्य चैतन्यका अधिष्टानत्व सम्भव नहीं होता ।. क्योंकि 
अविद्यामें प्रतिबिम्बित जीवचेतन्य. एवं बिम्बरूप ईश्वर्चेतन्य--ये दोनों 
ही अहंकारानवच्छिन्न होनेसे व्यापक हैं। व्यापक होनेसे बाहर और भीतर 
'मी हैं। अतः अन्तर्देहखित चैतन्य जो स्वप्ना अधिष्ठान दै उसीको अन्तः- 
करणावच्छेदक भी मानें तो अहंकारावच्छिन्नकी अधिष्टानता सिद्ध होती 
है। उसी शैतन्यको स्वप्नका अधिष्ठान और अन्तःकरणका अवच्छेदक (ब्याव- 
संक) स्वीकार करें तो अहकारानवस्छिन्नकी ' अधिष्ठानता सिद्ध होती है। 
अहंकारानवच्छिन्‍न चैतन्य ही अविधामे “प्रतिविम्ब? और बिम्ब' दोनों 
-। इस मतमेदसे अहंकारानवच्छिन्न और अद्दंकारावच्छिन्न दोनोंको स्वप्नः 
की अधिष्ठानता होती है। तथापि अविद्यामे प्रतिब्रिम्बरूप जीवचेतनकी 
ही अधिष्ठानता समीचीन जान पड़ती है। 

अथवा अविद्याम प्रतिब्रिम्त्र कल्पित होनेसे उसमें अधिष्टानत्व सम्भव 

नहीं होता। अतः अन्तःकरणोपद्वितः यां अविद्योपद्ित साक्षिचैतन्यको 
स्वप्नका अधिष्ठान मानना युक्त दै । त्रिविध सत्तावादियोंका यह मत 
कदा गया है। 

आ 5 रीतिसे तो समख अनात्म पदाथांकी एक 

( प्रातिमासिक ) सत्ता होनेसे जाग्रत्‌ और स्वप्न दोनांका अधिष्ठान ब्रह्म- 
चैतन्य ही है । ] 


न आक्ता-समायान ३ २९७ 


त्रिविध सत्ताके पक्षमें जाग्रत और स्वप्नमै सत्ताभेद 
होनेपर भी वस्तुतः दोनोंकी एक ही सत्ता है 
शाङ्काएँ 


्रह्मचैतन्यको स्वप्नका अधिष्ठान स्त्रीकार करनेसे ब्रहमज्ञानके विना' 


स्वप्न निवूत्त नहीं होगा । यह शङ्का है । 
द्वितीय पक्षमे ब्रह्मचैतन्य स्वप्नका अधिष्ठान और अविद्या उपादान 
कहा गया दै । अधिष्ठानशनके यिना कल्पित वस्तुकी निद्गत्ति नहीं होती 
है । स्वप्नका अधिष्ठान है ब्रह्म | अतः ब्रह्मशनके बिना अजानियोंको जाग्रत्‌ 
अवस्थामै स्वप्न निवृत्त नहीं होगा । यह शङ्का है । 
जाग्रत्‌ और स्वप्नका एक ब्रह्म अधिष्ठान अङ्गीकार करनेसे दोनोकी 
व्यावहारिक सत्ता दौगी । अथवा दोनोंकी प्रातिभासिक सत्ता होगी ।, 
यह शङ्का है । 
जैसे स्वप्नका अधिष्ठान ब्रह्म और उपादान अविद्या है, उसी 
प्रकार वेदान्त-सिद्धान्तम जाग्रत्‌में व्यावद्दारिक पदार्थोका अधिष्ठान ब्रह्म 
है तथा. उपादान अविद्या दोती है । उसमें जाग्रतके पदार्थ व्यावहारिक 
और ख्वप्नके पदार्थ प्रातिभासिक कहे जाते हैं। यह भेद नहीं होना' 
चाहिये । क्योंकि दोनोंका अधिष्ठान ब्रह्म ही होता है और उपादान 
अविद्या है ।- इसलिये जाग्रत्‌ और स्वप्न दोनो व्यावहारिक सत्ता होनी 
चाहिये । अथवा दोनोंकी प्रातिमासिक सत्ता होना योग्य है । दोनोंमें सत्ता- 
भेद माननेम कोई युक्ति नहीं दै । 
अह्मज्ञानके विना भी स्वप्न-निवृत्ति एवं द्विविध सत्ताका कथन 
पूर्वोक्त शङ्काओंका समाधान र 
इसमें प्रथम शङ्काका समाधान यह है कि निवृत्ति दो प्रकारकी होती 
दै यह पहिले चतुर्थ अंशम ख्यातिनिरूपणके प्रसंगमै कद्दा गया है । 
(१) कारणसद्दित कार्यविनाशरूप स्वप्नकी आत्यन्तिक निदृत्ति तो जाग्रत 
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अवस्थामै बह्मशनके.. बिना सम्भव, नहीं होती । (२ ) परन्तु जैसे दण्ड- 
महारसे घटका ल्य अत्तिकामे होता है,. उसी प्रकार स्वप्नके कारणभूत 
निद्रादोपके नाशसे अथवा स्वप्नकी , विरोधी जाग्रत्‌ अवस्थाकी उत्पत्तिसे 
स्वप्नकी अविद्यामें ल्यरूप निदत्ति ब्रह्मज्ञानके विना मी सम्भव है। 


दोपान्तररदित केवळ अविद्यामात्रजन्य ब्याबहारिक है और दोपान्तर- 
सहित अविद्याजन्य प्रातिभासिक है यह द्वितीय शङ्काका समाधान दै । 


` पूर्वपक्षीने जो यह. कहा कि जाग्रत्‌ और स्वप्न दोनों अवस्थाओं- 

की सत्ता एक होनी चाहिये, :यह कहना टोक नहीं है। क्योंकि जाग्रतमें 
देहादि पदार्थोकी उत्पत्तिमें दोषान्तररहित केवळ अविद्या उपादान कारण 
है और स्वप्नपदार्थाकी उत्पत्तिमे निद्रादि दोषसहित अविद्या उपादान कारण 
डै--यह विशेष है । इसलिये अन्यदोपरहित केवळ अविद्याजन्य व्याव- 
डारिक है और सादिनिद्रादोपसहित अविद्याजन्य आतिमासिक है । 
दोपसहकृत अविद्याजन्य_ होनेसे प्रातिमासिक और केबळ अविद्याजन्य 
दोनेसे व्यावहारिक होता है। इस प्रकार स्वप्न शौर जाअतूके पदाथोमे 
चैरक्षण्य है । . यह सब्र त्रिविध. सत्ता स्वीकार करके स्थूल दृष्टिसे कहा गया 
है। बिचार करनेपर त्रिविध सत्ताकी संगति नहीं है। स्वप्न और 


जाग्रतूका वैलक्षण्यः भी सिद्ध, नहीं होता है । 
अ्रमाणअन्योंमे त्रिविध सत्ताको खीकार क्रिया गया दै! 
यह आक्षेप 


वेदान्त-परिमापादि अन्थोमे पूर्वोक्त रीतिसे व्यावहारिक और प्राति- 
मासिक पदायोमें भेद निरूपित है!। अतः उन लोर्गौने त्रिविध सत्ताको 
स्वीकार किया है। तथा थीविदयारण्य खामीने मी त्रिविध सत्ताको माना है | 
उन्होंने यह कहा है कि देहादि पदार्थ दो प्रकारके हैं-बाह्म और आभ्यन्तर | 
इनमें बा >> छ: बाह्य पदार्थ हैं और जीवसृष्ठ मनोमय आन्तर हैं। उनमें 
जोबके संकल्पते रचित मनोमय आन्तर. पदार्थ साक्षिमास्य हैं तथा ईश्वर- 


पपप? ण? प म. 
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सृ बाह्य पदार्थ प्रमाता एवं प्रमाणके बिपय हैं। आन्तर मनोमय देहादि 
पदार्थ ही जीवके सुख-दुःखके हेतु होते हैँ । बाह्य ईश्वररचित सुख-दुःखके 

हेतु नहीं होते हैं। अतः मुमुक्षको आन्तर मनोमय पदार्थ-निद्ृत्तिका ही 
यत्न करना चाहिये । बाह्य पदाथ दुःख-सुखके हेतु नहीं होते, अतः उनकी 
निवृत्तिका यत्न नहीं करना चाहिये । यह इस प्रकार जानना चाहिये कि 
किन्ही दो पुरुषोंके दो पुत्र धन कमानेको देशान्तर गये थे.। उन दोनोंमेंसे 
एक पुरुपका पुत्र मर गया। दूसरेका पुत्र जीवित रद्द और उसने प्रभूत 
धन भी सम्पादन किया । उसने अपने प्रभूत घन-छामकी तथा द्वितीय पुत्रके 
मरणकी सूचना देनेके लिये अपने पिताके समीप एक वार्ताहर ( दूत ) को 
भेजा । उस मिथ्यावादी दूतने जीवित पुत्रके पितासे कट्टा- “तुम्दारा पुत्र 
मर गया? और मृत पुत्रके पितासे कद्दा कि "तुम्हारा पुत्र नीरोग है, उसने 
बिपुरू धनाजन भी किया है और वह हाथीपर चढ़कर सपरिवार आयेगा ? 
प्रतारक वार्ताइरकी कपय्मयी वाणी सुनकर जीवित पुत्रका पिता पुत्र-शोकसे 
अत्यन्त रोने लगा और मरे हुए पुत्रका पिता बड़ा प्रसन्न होने लगा । इस 
प्रकार इश्वर पुत्रके देशान्तरम जीते हुए भी मनोमय पुत्रके मरणसे 
महान्‌ दुःख प्राप्त किया । ईश्वरसष्ट पुत्र जीता हुआ भी अपने पिताको 
सुखी नहीं कर सका । उसी प्रकार दूसरा इश्वरसुए पुत्र मरनेपर भी अपने 
पिताको दुःख नहीं दे सका । मनोमय पुरके जीनेसे उसको सुख ही हुआ । 
इसलिये जीयक्कत सृष्टि ही सुख-दुःखकी हेतु होती है, ईश्वरसृप्र सुख-दुःखकी 
हेत नहीं होती दै । यह पदश्चदशीके विवेक-प्रकरणमें विस्तृत रूपसे वर्णन किया 
गया है। इसमें जीवसृष्टको प्रातिमासिक और ईश्वरसएको व्यावहारिक 
माना है । अन्य अन्थोमे भी त्रिविध सत्ताको स्वीकार किया गया है। इसमें 
चैतन्यकी परमार्थसत्ता एवं चैतन्यसे भिन्न जडकी व्यावहारिक और प्राति- 
भासिक यदद दो सत्ता कही गयी है । सृष्टि आदि कालम इश्वरके संकल्प 
मात्रसे जन्य केवल अविद्याके कार्य पञ्च महाभूत एवं महाभूतके कार्य 
ग्रपञ्चकी व्यावहारिक सत्ता कही है। और दोषसहकृत अविद्याके कार्य 
खप्नप्रपञ्चकी तथा आक्ति-रजताटिकी प्रातिमासिक सत्ता मानी है|: इस 


जाणवल आ 
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प्रकार किन्ही-किन्ही मन्थोर्मे जाग्रत्‌-पदार्थको व्यावहारिक और खप्न- 
(~ QC ~ 

पदार्थको ग्रातिमासिक वर्णन किया गया दै । 


अनात्म पदार्थोकी प्रातिमासिक और आत्म पदार्थकी 
- पारमार्थिक--यह दो ही सत्ता है 

त्रिविध सत्ता मन्दर अधिकारीके लिये दै । इस समय उत्तमाधिकारीके 
योग्य एक सत्ता प्रतिपादन करनेके लिये जाम्रतूसे खप्नमें वैलक्षण्यका अभाव 
कहते हैं । देश-काछ आदि कांरणकछापके विना ही खप्नमें गजादि पदार्थ 
उत्पन्न होते हैं, इसलिये मिथ्या कहे जाते हैं। उसी प्रकार आकाशादि प्रपश्च- 
की सृष्टि भी ब्रह्मसे देश-काळादि . कारणकछापके विना ही होती है। ब्रह्म 
अद्वैत है, उसमें किंचित्‌ मात्र भी देश-काछादि नहीं है। खप्नम तो 
गंजादिकी उत्पत्तिके योग्य बिस्तृत देश-काछादिका अभाव होनेसे स्वल्प 
देदा-काल दै | आकाशादिकी खष्टिमे तो उतना मी नहीं है। क्योंकि देश- 
कालादिशत्य परमांत्मासे सृष्टि सुनी जाती है । इसीख्यि तैत्तिरीय उप- 
निपद्य क्रमते आकाशादिकी सृष्टि कहनेपर मी देश-काळ आदिकी सष्टि नदी 
कदी गयी है। सूत्रकार, और भाष्यकार आदिकोंने भी देश-कालादिकी 
सृष्टिका बिचार नहीं किया है। क्योंकि आकाशादि प्रपञ्चकी उत्पत्ति देदा- 
कालके बिना दी हुई दै । अतः आकाशादि भी खप्नके तुल्य मिथ्या ही हैं । 


विन सामग्री उपजत: यातें । खप्नसृष्टि सब मिथ्या ताते ॥ 
देसकालको रेस न जाग । सबंजगत उपजत हे तामे ॥ 
खमसमान अठ जग जानु । लेस सत्य ताळूं मति मानहु ॥ 
जाग्रतमांहिं खभ नहिं जैसे । खममांहि जाग्रत नहिं तैसे ॥ 

[ यहाँ यह रहस्य दै कि कहीं शून्य वनम दो ब्वान्‌ पुरुषाने अपने- 


अपने बछके परीक्षणमें बिवाद किया । विवादम जो दूसरेको मार डाले 
वद्द वळवान? यह प्रतिज्ञा करके अपने-अपने हाथोम दोनों तरफ फल्वाढ 


मा कक््यर्य्याधादताधनावर् काच दा ~ 


Py 
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किसी शख्जविशेपको लेकर उसके एक फलको अपने हृदयम और दूसरे 
फलको दूसरेके हृदयम धारण करके परस्पर सम्मुख होकर लड़ने लगे 
और दोनो मर गये । इसी प्रकार सबग्रपञचच्य ब्रह्मरूप वनम जामरत्मपञ्च 
और खप्नप्रपञ्च दोनों ब्यान प्रतीत होते हैं । इन दोनोँके परस्पर विषयमे 
परस्पर दष्टान्तसे प्रहार चलता है | क्योंकि-- 

लोकमें यह प्रसिद्ध है कि जो उचित देश-काळ आदि सामग्रीके विना 
उत्पन्न होता दै वदद मिथ्या दै । जैसे, देशरूप सामग्री होनेपर भी-कालरूप 
सामगरीके न्यून दोनेसे ऐन्द्रजाछिकसे रचित आम्र-फछादि मिथ्या होता है । 
उसी प्रकार कण्ठके हिता नाम नाडीरूप बनमें स्वल्प देश एबं स्वल्प: कालमें 
उत्पन्न होनेवाला खप्न मिथ्या दै । इसी दष्ान्तके बसे जाग्रत्‌-्पश्च भी 
मिथ्या है । यही प्रह्वार दै । द 

इसी प्रकार, देश-कालादि सामओद्यन्य ब्रह्मम जाग्रत्‌-मपञ्च . प्रतीत 
होता दै । इसीलिये जाग्रत्‌ भी मिथ्या ही दै । क्योकि तीयमान, देश-काळ 
तो जाम्रतप्रपञ्चके भीतर है। यदि कहँ कि भिन्न देश-काल प्रपञ्चका कारण 
है। तो उससे पूछना चाहिये कि वह देश-कालछ बह्मसे अभिन्न है अथवा 
भिन्न है । प्रथम पक्षम बरह्से भिन्न देश-कालका अमाब होनेसे देश-कालरूप 
सामग्रीझल्य र्मे प्रपञ्च सिद्ध होता है । द्वितीय पक्षमें ब्रहाभिन्न देश- 
काल क्या सत्य है अथवा मिथ्या? 

यदि सत्य कहे तो अद्वैत शुतियोका विरोध होता है । यदि मिथ्या कहे 
तो प्रपञ्चवत्‌ वे भी कार्य होंगे, कार्य होनेसे उनका भी कोई अन्य देश-काल 
कारण होना चाहिये । खयं हो अपना कारण हो तो आत्माथय' होगा । यदि 
प्रथम देश-कालका द्वितीय देश-काल कारण और द्वितीय देश-कालका प्रथम 
देश-काछ कारण खीकार करे तो 'अन्योन्याभ्रय' होगा । और यढ्विद्वितीय 
देश-कालका तृतीय एबं तृतीय देश-काछका प्रथम देश काळ कारण माने 
तो “चक्रकापत्तिः दोष होगा। यदि तृतीय देश-कालका कारण चतुथे तथा 
चतुर्थका कारण पञ्चम खीकार फें तो अनन्त देश-काळादि धारारूप ' 
"अनवस्था? होगी । अतः महामं देदा-काळ सिद्ध नहीं होता। 


१९-- 


कु 
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5 इस प्रकार देश-काछरहित ब्रहमें जाग्रत्‌ जगत्‌की उत्पत्ति .प्रतीत होती 
है । सतः जाग्रत्मपञ्च असत्‌: है | 
अथवा जाम्रतमें: स्वप्ने पदाथकी स्मृति होती है, किन्तु खप्नमै 
जाम्रतूके पदाथंकी -स्मृति.नहीं होती । इससे मी जाग्रत्मपश्च मिथ्या है । 
इसी दृष्टान्तके बळसे स्वप्नप्रपञ्च भी मिथ्या है । और यदिः जाग्रत्‌ अवस्या- 
कां अमाव सिद्ध होता है तबं-जाम्रतूके अन्तगंत चेतनमें समाधि अवस्थाका 
मो अमाव अथात सिद्ध हो जाताः है । जाग्रत्‌ तथा स्वप्नका अमाव सिद्ध 
होनेपर : तदन्तगंत बुद्धिको अमाव और बुद्धिका विळ्यरूप सुषुसतिका और 
सुषुसिकें अन्तगते ` मरणे और मूच्छ अवस्थाका भी अमाव सिद्ध हो 
जाता `° + 
इस प्रकार बझमे, समस मपञ्चका अमाव सिद्ध होनेपर अजातवादकी 
सिद्धि होती है। “न॑ तस्य कार्य करणं च विद्यते” ( खेश ६1८ ) 
'अपूर्वमनपरम्‌? (१२ २। ४ | १९ ) इत्यादि |] 
“देश-कालकीः उत्पचिके विष॑यमें शङ्का-समाधान 
यदि कहें कि-: स्वामी . भीमधुसूदन सरस्वतीने देश-काळको साक्षात्‌ 
अविद्याका कार्य कहा है । अतः मायाविशिष्ट परमास्मासेः प्रथम मायाका 
` परिणाम॒भूत : देश-काळः उत्पन्नः होता हैः। -तत्पश्चात्‌ आकाझादिकी उत्पत्ति 
होती. है 1 -इसछिये :योग्य;;देश-काळरूप सामग्रीसे आकाशादि मपञ्चकी 
उत्पत्ति दती; दै:।:: EO कि 
यह शङ्का: ठीक नहीं: हैः। “पहिले देश-काळ उत्पन्न: होता है, पश्चात्‌ 
आकाझादि--यह कहनेकाः अभिप्राय- श्रीमधुसूदन सरस्वतीका नहीं है। 
अतीतः कालमे उत्पन्न शोनेव्राली वस्तुकोः प्रथम या पूर्व कहते हैँ । मविष्य- 
काळकी””वस्तुको उत्तर“ याः पश्चात्‌ कहते हैं। आकाशादिक्री उत्पत्तिके पूर्व 
देदा-काल उपपन्न है; यहःस्वीकारः करनेपर ` आकाझादि-उत्पत्ति-काल्से 3 
जो देश-काळ दै," बैसाःदेशःकोलोपदितः परमात्मा देशा'कालका अधिष्ठान है 
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बह्‌ सिद्ध होता है । इससे देश-कालादिकी उत्पत्तिके प्रति पूर्व देश-काळ्यी 
अपेक्षा होगी । कालकी उत्पत्तिके विना पूर्य काल सिद्ध नहीं होता, अतः 
आकाशादिके पूर्व कामे देश-फाल है, यह स्वीकार करना नहीं बनता है। 

किन्तु औमबुसूदन खामीका यद अभिप्राय है कि जैसे. भूत-मौतिक 
अपञ्च अतीत होता है, उसी प्रकार देश-काल भी प्रतीत होता है। आत्मासे 
भिन्न कुछ मी वस्तु नित्य नहीं है। अतः देह-काळ भी नित्य नहीं हैं । 
असत्‌ पदार्थ प्रतीत नहीं होते । अतः देश-काळादि उत्पन्न होते हैं। वह 
देश-काळ मायाका परिणाम और चेतनका विव है | जो विवर्त होता है 
वह किसीका भी कारण नहीं होता है। अतः आकाशादि प्रपञ्चकी उत्पत्तिमें 
देश-काळ कारण नहीं हो सकता । 


[ कार्यकारणता छात्र न किश्चिदुपपद्यते । 
याइगेब परं अहम ताइगेय जगत्त्रयम्‌ ॥ 
तुच्छानिर्वचनीया च वास्तवी चेत्यसौ त्रिघा। 
माया शेया जिभिवोधेः शोतयौक्तिकळौकिकेः ॥ ] 
दूसरी बात यह दै कि कारण पूर्व होता है और कार्य पश्चात---इस 
खितिमें आकाशादि-उतपत्तिके पूर्व देश-कालकी उत्पत्ति सम्भव नहीं होती । 
यह पहिले कहा गया है। अतः सवंथा देश-काल आकाशादि पञ्चका 
कारण नहीं है, यद सिद्ध होता दै। किन्तु जैसे खप्नमें पिता-पुत्रकी एक 
साथ उत्पत्ति होती है । एक साथ उत्पन्न होनेपर भी कार्य-कारण प्रतीत 
होता है। उसी प्रकार जाग्रत्‌मै मी मायाविशिष्ट परमात्मासे देश-कांलादि- 
सहित आकाझादि भपञ्चकी उत्पत्ति होती है। उसमें देश-कालका कारणत्व 
तथा आकाशादि प्रपश्चका कार्यल प्रतीत होता है। जिस मायासे देश-काल- 
सहित प्रपञ्चकी उत्पत्ति होती दै, उसी मायासे देश-कालका कारणल और. 
मपञ्चका कार्यल भी प्रतीत होता है । 017 सँ 
“और भी बात है कि कोई वस्तु किसी देशविशेषमे,- किसी काळ- 
विशेष्नमें उतपन्न होती है और कोई वस्ठ किसी देश-काळविशेपर्मे उत्पन्न 


ऱ्य 


की 
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नहीं होती दै । इसी प्रकार प्रल्यकालमें सकल प्रपश्च उत्पन नहीं होता है, 
सुष्टिकाङमै . उत्पन्न होता है । इसीलिये देश-काठका कारणल 
होता है । बस्तुतस्ठु देश-काढादि आकाशादि प्रपश्चका कारण 'नहीं है। 


ब्रह्मनिष्ठ कारणताको देश-कालमें स्वीकार कर ता 
. अन्यथाख्याति होगी-शङ्का 

देश-काछ आकाझादिका कारण हे-पूर्वपक्षीकी शङ्का 
असत्‌ पदार्थ प्रतीत नहीं होता है। किन्तु सिद्वान्तमें वेदान्ती इसको स्वीकार 
नहीं करते । यदि असत्‌ पदार्थका मान खीकार करें तो असत्ख्यातिका 
प्रसंग होगा । और वन्ध्यापुत्र, गशण्थङ्गादिका भी मान होना चाहिये । 
किन्तु ये सब मान नही होते । अतः असतकी प्रतीति नहीं होती । और 
देश-काळकी यदिप्खतः ःकारणता नहीं है, तो मायाके बळ्से भी कारणता 
भान नहीं दो सकती, 'किन्तुःदेश-कालकी कारणता प्रतीत होती दै। अतः 
देंद-काल समस्त :प्रप्धका कारण है यह अङ्गीकार करना चाहिये । 

यद्यपि सिद्धान्तीने कहा है कि अह्म समस्त प्रपञ्चका कारण है, तनिष्ठ 
( ब्रह्मनिष्ठ.) कारणल देश-कालमें प्रतीत होता है। देश-काळमें खतः 
कारणल नहीं दै । ; किन्तु यद कहना संगत नहीं है। (१) क्योंकि ब्रह्म 
जैसे देश-काछका अधिष्ठान दै, उसी प्रकार समख अपञ्चका भी अधिष्ठान 


होता दै।. तथा, देश-कालमै ही ब्क्मनिष्ठ कारणता प्रतीत दोती है, अन्यत्र । 


कारणता निखिछ,प्रफ्वर्मे मी:प्रतीत होनी. चाहिये । ब्रह्मके कार्यभूत प्रपञ्चके 
किसी: एक देख ( देश-काछ ) में कारणता और कहीं आकाशादिमे कार्यता 
यह वैषम्य होना युक्त नहीं है। 
दिड iss २) तथा देश-कालमे कारणल नहीं है, किन्तु ब्रह्मम ही कारणल 
दे । बह बरनि कारणल देडा-कालमै प्रतीत होता है यह कहनेसे अन्यथा- 


NN 
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ख्याति खीकार करनी पड़ेगी। क्योंकि वस्तुका रूपान्तर भान होना ही 
अन्यथाख्याति कहलाता है । अकारणभूत देश-कालका रूपान्तरे क्तारणा- 
त्मना भान मानना अन्यथाख्याति दी खीकार करना है । किन्तु सिद्धान्तमें 
अन्यथाख्याति स्वीकार नहीं है। यहाँ उक्त विषयमे छ 
स्वीकार करनेपर शुक्तिमें रजत उत्पन्न होता दै यह अनिवेचनीय सिद्धान्त 


निष्फळ होगा ।  अन्यथाख्याति भी दो प्रकारको होती है। (१) देशा- 


न्तरमे स्थित पदार्थका देशान्तरमें भान दोना प्रथम अन्यथाख्याति है, 
जैसे कान्ताका करणात रजत पुरोवतों शुक्तिमें भान होता है। (२) 
वस्तुका रूपान्तर भान होना भी “अन्यथाख्याति' है, जैसे शुक्तिका' रजत- 
रूपते भान । इस प्रकार सर्वत्र भ्रमखलम अन्यथाख्यातिसे निवोह सम्मव 
होनेपर अनिर्वचनीय रजतकी उत्पत्तिका कथन असंगत होगा | 

और मी बात यदद दै कि विपयके समान आकारका ही शान होता है। 
अन्य वस्तुका अन्य रूपसे ज्ञान नहीं होता है। इसीसे रजताकाररूप 
अज्ञानका विषयभूत अनिर्वचनीय रजत उत्पन्न होता ही है। इस अद्वेत- 
सिद्धान्तमे. अकारणीभूत देवा-काल्म्मै जह्मनिष्ठ कारणकी प्रतोतिः नहीं हो 
सकेगी । क्योंकि देडा-कालमै प्रतीयमान जो कारणल है वह अविद्यमान है, 
अविद्यमान होनेसे भान नहीं होना चाहिये। और सत्‌ ब्रह्मके आशित 
भी मान नहीं दोना चाहिये । अतः देशा-कालमै ही कारणल है । विद्यमान 
ही कारणल देदा-कालमै प्रतीत होता दै । अतः आकाशादि प्रपश्चका देश- 
काल कारण नहीं है--यह कहना असंगत ही है। 


' अधिष्ठान ब्रह्मनिष्ठ कारणता ही देश-कालमें अन्यथाख्याति? 


से प्रतीत होती है--सिद्धान्तीका उत्तर 


५४ उष्तर--पूर्वपक्षीकी उपयुक्त शङ्का ठीक नहीं है। जः कारणता. 
ही देश-कालमै प्रतीत होती दै । जैसे जपाकुसुमके सम्बन्धले स्फटिकर्मे 


१ उपाधिल्प! कुखुमनिष् दी रक्तिमा प्रतीत होती दै तया जेते? खप्नमं 
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अधिष्ठाननिष्ठ -सत्यता खप्नमै उपल्म्यमान मिथ्या पव॑त-हस्ति आदिमें 
उपलब्ध होती है: उसी. प्रकार ब्रह्मनिष्ठ कारणता देश-कालमे प्रतीत होती 
है। यहाँ स्फरिकमें अनिवचनीय लौहित्य अङ्गीकार नहीं किया जाता है । 
किन्तु सन्निहित जपाकुसुमस्थ लौहित्य ही स्फटिकमे प्रतीत होता है। शुक्छ 
स्फटिकर्म रक्तवणत्वसे. भासमान जो स्फटिकमें रक्तवर्णा शान है वह 
अन्ययाख्याति ही है.। उसी प्रकार खाप्निक मिथ्या पदार्थोमे सत्यताकी 
ग्रतीतिःमी अन्यथाख्याति ही:हैं। उसमें अनिबंचनीय सत्यताकी उत्पत्ति. 
स्वोकार करना तो “सत्यमिदं वस्तु मिथ्या” इस व्याहृत बचनके समान 
असंगत ही -है.। असत्‌ बस्तु तो.प्रतीत नहीं होती । इससे भी खप्नाधिष्ठान 
चैतन्यगत सत्यता ही मिथ्या पदार्थमे प्रतीत होती है, इस मिथ्या पदार्थनिष्ठ. 
सत्यताविषयक जानको भी अन्यथाख्याति ही खीकार किया जाता है । | 
इसी प्रकार अधिष्ठान अझनिष्ठ कारणता देश-कालमें अन्यथाख्यातिसे भान 
होती, है । +... | 
` अन्तम्करणका जहाँ दो पदार्थोसे सम्बन्ध हे वहाँ अन्यथा- 
ख्याति है, जहाँ एक पंदार्थसे सम्बन्ध है. वहाँ अनिर्षचनीय- | 
ख्यातिहै- - ` ` | 
` सर्वत्र भ्रमस्थळमे अन्यथाख्यातिका ही प्रसंग होगा यह नहीं कहना. ! 
Fr । ञक्तिकादिमे . रजत-भानस्थलमें अन्यथाख्याति स्वीकार करनेपरं 
विषयसे विलक्षण ज्ञान नहीं . होता, इस न्यायका विरोध-प्रसंग उपस्थित 
होने छगेया । जहाँ स्फटिकर्मे लोहित्यज्ञान होता हे, वहाँ लोहित 
कुसमका:स्फुटिकते... समून्ध. है [: इसलिये. स्फरिकके .सम्बन्धसे कुसुमगत 


होहित्य स्फटिकरमे प्रतीत होता है॥ अन्तःकरणइत्तिकी, लोहित कुसुमा- | 


i] 


कारदशामें उस बत्तिके विषय लोहित कुसुमके सम्बन्धसे स्फटिक भी भान | 


होता: है ।+अतःस्कुसुमगत लौहित्य स्फरिकमे प्रतीत होता है । इस पकार 


झुक्ति रजतरूमसेः* नहीं -जाना-जाता, अन्य रीतिसे उसका ज्ञान होता हैः : क 
क्योंकि आक्ति देशम -अनिवंचनीय अथवा व्यावहारिक रजत नहीं है, किः « 


स्वप्नप्रपञ्चके समान जाप्रस्पपञ्च भी मिथ्या है “छ श्द्ज्‌ 


शक्ति ही है। अन्तःकरणका शुक्तिसे सम्बन्ध होनेपर शक्तिके समानाकार 
ही बृत्ति होती है, रजताकार नहीं होती। अतः हमारे मतर्मे श॒क्तिमें रजत- 
भ्रमस्थलमै अविद्याका परिणामरूप एवं चैतन्यका बिवर्तरूप रजत और 
रजतका शान उत्पन्न होता है, यह स्वीकार किया गया है। स्फटिक- 
ढौडित्य-भ्रमस्थल्मै तो स्फटिक और लोहित कुसुम दोनोंके साथ अन्तः- 
करणका सम्बन्ध है । बन लोहित्यका प्रतिबिम्ब है । अतः पुप्पका 
धर्म लौहित्य स्फटिकमे अन्तःकरणबृत्तिका विषय होता है। इसलिये 
जहाँ दो पदायोका सम्बन्ध है वहाँ अन्यका धर्म अन्यम प्रतिमान अन्यथा- 
ख्याति हो होता है। जहाँ दोनों पदाथाका सम्बन्ध नहीं है वहाँ अन्यथा- 
ख्याति नहीं है, किन्तु अनिवंचनीयख्याति ही होती है। जैसे लोहित 
पुष्पके सम्बन्धसे स्फटिकमं पुष्पगत छोहित्य प्रतिमान होता है, वैसे ही 
खप्नमें अधिष्ठान चैतन्यके सम्बन्धसे इस्त्यादिं पदार्थमै अधिष्ठान चैतन्यके 
चम सत्यताका प्रतिमान होता है। स्फटिकर्म छौहित्य-मानके समानं ही 
स्वाप्निक पदार्थमे सस्यता-मान भी अन्यथाख्याति ही है। इसी प्रकार 
अधिष्ठान चैतन्यगत कारणत्व अधिष्ठान चेतनके सम्बन्धसे देश-कालमै प्रतीत 
होता है यह अन्यथाख्याति है । 


जाग्रत्मपश्व भी सामग्रीके विना ही उत्पन्न होनेसे खप्न- 
प्रपश्चके समान मिथ्या है 


अन्यनिष्ठ धर्मकी अन्यमे प्रतीतिको अन्यथाख्याति अङ्गीकार करनेसै 
अधिष्ठान चैतन्यगत असत्यता जैसे चैतन्यसे सम्बन्ध होनेपर सकळ प्रपञ्चम 
स्वीकार की जाती है। उसी प्रकार अधिष्ठान चैतन्यमें स्थित कारणता मी 
अघिष्ठानके सम्बन्धसे सकल प्रपञ्च स्वीकार करनी चाहिये | यह जो शङ्का 
की गयी है, वह ठीक नहीं हे । क्योकि--( १ ) स्वप्नर्मे पिता और पुत्रके 
दो शरीर उत्पन्न होते हैं तथा स्वप्नमें उपलब्ध पिता-पुन्न दोनोंके शरीरोका 
अधिष्ठान चैतन्यसे सम्बन्ध समान दोनेपर भी पिताके अरीरमें अधिष्ानकी 
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चर्मभूत कारणता-प्रतीत: खेती दै। और पुत्रके दारीरमें तादश पितृजन्यत्वरूप 
कार्यता ही: प्रतीत होत. है, कारणता नहीं प्रतीत होती। इसी प्रकार 
अधिष्ठान. वैतन्यते. साधारणतया सकल ग्रपञ्वसे सम्बन्ध होनेपर भी देश- 
काल्य. चैतन्यनिष्ठ.करणता प्रतीत होती दे, अन्यत्र स्वभावसे कार्यता ही 
अतीत. होती है ६. ( २) अथवा असज्ञ, उदासीन स्वभाववान्‌ होनेसे परः 
मार्थतः अधिष्ठान चैतन्य किसीका भी कारण नहीं होता है। मायामे प्रति- 
बिम्बित. चिदामास कारण होनेपर भी आमास स्वरूपसे मिथ्या है। जो स्वयं 
मिथ्या है बह दूसरेका कारण नहीं हो सकता हे । यदि परमात्मामे पवे 
प्रति कारणता होती. तो भ्रमवद्यात. देश-कालमै प्रतीत होती । परमास्मामें 
तो कारणता दै नहीं। इसलिये कारणलादि घमंद्यल्य असंग चैतन्यका 
कारणल देश-काळमं प्रतीत होता है यह कहना संगत नहीं होता है। 
'अपूर्वमसपरम” (ब० २४१९) “अन्यदेव तद्विदितादथो- 
5बिद्वितादधि” ( के? १३ ) “न तस्य कार्य करणं च विद्यते’ 
( ज्ले० ६।८) कार्यकारणता ब्रह्मे उपपन्न नहीं होती । जैसा ब्रह्म है 
चैसा दी जगत्त्रय मी है । इत्यादि श्रुतिस्मृति प्रमाण है। विन्तु मायाइृत 
अनिर्वचनीय देश-काल अनिर्वचनीय कारणवान, भी दै । यथार्थमें देश- 
कालम कारणता नहीं दै । स्वप्नमें कोई अपुत्र वन्ध्य पुरुष अपने पुत्र-पौत्रको 
देखता है । उन पुत्र-पोत्रके शरीर मी अनिवंचनीय ही. उत्पन्न होते हँ 
पुत्रके रीरम पौत्रे शरीरके प्रति ऑनवंचनीय कारगता भी उत्पन्न 
होती है । खप्नमै परमार्थतः पुत्र-पौत्रके शरीर और पुत्र-पौत्रके शरीरमे 
परस्पर कारण-कार्यता मी नहीं है। उठी प्रकार देश काळ भी अनिवंचनीय 
ही प्रतिमान होता दै। परमार्थतस्तु देश-काडकी आकाशादि पञ्चके 
प्रति कारण-कार्यता भी नहीं दै। इस प्रकार उचित देश-कालरूप सामग्रीके 
विना ही जाग्रत्म्रपञ्च उत्पन्न, होता:है । अतः जाग्नत्‌ भो स्वप्नवत्‌ मिथ्या 
ई रै । जैसे स्वप्न उपलब्ध: होनेबाले ख्री-पुत्रादि स्मे ही सुख-दुःखके 
हेत दोते ह. जाग्रतमे. नहीं; क्योंकि जाअतुमै उनका अमाव. दै । उसी 
प्रकार जाग्रत्‌-पदार्थ भी तात्कालिक सुख-दुःखे देतु दे, स्वप्नमं ये सुख" 
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जाप्रत्‌ एवं रूप्नके पदाथ झस्यिरःहें : २५७ 
डुःखके देतु. नहीं हैं; क्योंकि उन पदाथाँका स्वप्नमेः अमाच देते अतः 
जाग्रत्‌ और स्वत्न दोनों समन ही हैं। 

“आयः स्वप्नाय आवसथाः । अयमावसथोऽयमावसथः ॥ 


चिन्तयेदप्रमत्तः सन्डुभावजुदिनं सुषुः॥` ` 

चिरे तयोः सर्वसाम्यमदुसन्धाय जागर ` 

सत्यत्वबुद्धिं सम्त्यज्य नाजुरज्यति पूर्ववत्‌ ॥ ` ` 

जाग्रतमें पदाथ ज्ञानके समकाल ही उत्पन्न होते हैं । 

अज्ञात सत्ता होनेसे द्वितीय जागरणमें नहीं रहते । 

जाग्रत्‌ एवं स्वप्नके पदार्थ अस्थिर दै । 

मुख्य सिद्धान्तके अन्ञानसे ही जाग्रत्पदार्थोमे स्थिरत्व 
चुद्धि- यद्यपि जागरणसे स्वप्न अनुभव करके पुनः जागरण होनेपर प्रथम 
जाग्रतूके पदार्थं जो अनुभूत थे वेदी स्वप्नव्यवहित द्वितीय जाग्रत्‌मे 
भी अनुभूत होते हैं, बिन्ठु प्रथम स्वप्नद्ट पदार्थ द्वितीय स्वप्नम वैसे 
नहीं दीखते हैं। इसलिये स्तरप्नपदार्थकी अपेक्षा जाग्रतूके पदाथ विलक्षण 
हैं यह शक्का होती दै । परन्तु यह शङ्का ठीक नहीं है। क्योकि मुख्य 
सिद्धान्तके अज्ञानके कारण दी यह शङ्का होती दै । अद्वैत-शास्रके मुख्य 
सिद्धान्तके अज्ञानसे ऐसी दृष्टि होती है--“संसारप्रवाहो$यमनादिः' अर्थात्‌ 
यह संसारका प्रवाह अनादि है । इसमें जीवको जाअत्‌ , स्व और 
सुपुत्ति ये अवखाएँ होती हैं। जाग्रत्‌-कालमै स्वप्न तथा सुपृत्ति नष्ट दो 
जाते हैं, स्वप्नकालमे जाग्रत्‌ एवं सुधुति नहीं होते एवं सपुसिमै जाग्रत 
और स्वप्न विनष्ट हो जाते हैं। परन्तु जब स्वप्न और सुपुत्ति होते हैं तब 
जाअतूर्मे अनुभूत खरी, पुत्र, घन, एह और पञ्च आदि पदार्थोका विनाश 
नहीं होता, किन्तु इनका ज्ञान ही विनष्ट होता है। जग पुनः जागरण होतो 
है तब प्रथम जाग्रतूके पदार्थोका ज्ञान हो जाता है। मुख्य सिद्धान्त न 
जाननेवाले अशानियोकी यह दृष्टि है Fo TM Rs 
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समख र उनदे जाम्रत्पदार्थोकी परस्पर कार्मकारणाता -नहों:है २ 939. 
ज्ञानके साप ही उत्पन्न होते : । अहणकी अयोग्यता होनेसे बिपयावच्छिन्न चैतन्य न शान है:ःऔर न 
हैं और ज्ञानके साथ ही नष्ट मी हो जाते हे Mr iil es 
सिद्धान्त यह है कि "समस्त पदार्थ चैतन्यका विवः | इस रीतिसे जामनत्दार्थं एवं इनका शान दोनों साथ ही उत्पन्न होते 
परिणाम है+ इसलिये जब्र जो: 1000 क है प न छ | हैं और साथ ही बिनए हो जाते हैं। अतः वे भी स्वप्नके पदार्थोकी भाँति 
अधिडान'“चैतन्यके आभि अविद्याका दो प्रकारले परिणाम शा हे | प्रातिभासिक ही शते हैं यह वेदान्तका रहस्य प अथम आ | 
इमि 'धयदिविषयरूप परिणाम होता है और अविद्या- र सि? Ct यण । 
नक होता-हैः यद्यमिःचैतन्यका ही ज्ञान शब्दसे टु | 
होती, तयापि द्द यके ,परिगामक्े, लिये शनोक्ति संगत नहीं जाग्रत्पदार्थोकी परस्पर कार्यकारणता नहीं दै ... 

» तयापि सवव्यापक चैतन्य शान शब्दसे नहीं कदा जाता, किन्तु साभास ६ हैं। 'जोपत्पदा्य 
इत्यास्द चैतन्फेंही शत शब्दसे कहा जाता है। अतः कमे शनकी स्वप्नपदार्थं साक्षात्‌ अविद्याके कार्य हैं। जागर 
सम्पादिका बृत्ति ही-है--इस तरद चैतन्यकी ज्ञानत्वापादक उपाधिभूत बृत्तिमे उनके असाधारण कारण हैं अतः जाग्रत्‌ और स्वप्नकी 
भो शान शब्दका प्रयोग होता है । ! “घटनं जातं पटशानं नष्टम? “बरका समानता नहीं है--यद शङ्का है। 
शन हुआ, पटका शान नट हो गया? इत्यादिः ब्यवहार छोकमें देखा जाता यद्यपि स्वप्नसे प्रबुद्ध 'पूर्व ये पदार्था मया चश्टास्तानेवाय 
है । उसमे इत्त्यारूढ चैतन्यके स्वतः उत्पत्ति-विनाश असम्भव होनेपर भी पद्यामि” प्रत्यमिशाते पूर है : अतूके ति शञानके सम- 

उपाधियूत इसिमें सम्भव" होनेसे ` शनमें उपि स्यामि” यह जानता है। अतः जाग्रतके पदार्थ शानके सम- 
5 विनाशका व्यवहार काळ उप्पत्ति-विनाशवाले नहीं होते, किन्तु शानके प्रथम और ऊध्व 


विद्यमान रहते हैं। अतः जाग्रत्पदार्थ अज्ञातसत्ताक हैं. यद्दी कहना युक्त 

है। यह शङ्का ठीक नहीं है। क्योंकि स्वप्नमें तरक्षण उत्पन्न पदाथेमें 

यह सत्र गिरि-नदी-समुद्रादि मेरे जन्मसे पहिले ही उत्पन्न हूँ, सहलों वर्षोसे 
विद्यमान हैं यह प्रतीति किसीको होती है । इसमें तत्क्षण उत्पन्न स्वाप्निक 
पदाथोमें जो चिरन्तनत्वकी प्रतीति दै, वह भ्रान्ति ही है। इसलिये जिस 

के तमोगुणके परिणाम होनेते मिन होते हैं [. अतः इनमें चिदाभास अविद्यासे स्वप्नमें मिथ्याभूत गिरिःनदी-समुद्रादि उत्पन्न होतेः उसी 
होता। बृत्ति तों सत्त्युणका परिणाम. होनेसे स्वच्छ होती है। नल तशी अविद्यासे उन-उन पदार्थौका चिरन्तनत्ब और.तांदृश त्विरन्तनत्वविषयक | 
त्तमे चिदामासोदय सम्भब होता. लड | . इस प्रकार वृत्तिमे चैतन्यके- प्रति- अनिवचनीय ज्ञान भी उत्पन्न होता है । -इसी कारण: जाग्रत्पदारयाँसचे बस्तुतः 1 
बिम्ब-अहणकी. योग्यता होनेसे.>बुत््यवच्छिनन चैतन्यको ज्ञान और चिरन्तनत्वामाव होनेपर भीः अबिद्यावश ततद्‌ पदारोके सायनहीः मिस्या- 
तदुपदित चैतन्यको साक्षी कहते: घरादि बिषर्योमे - चेतन्याभास- | सा कि आणी न होता: है ॥ अतम आगरम 


होता है । 


- इस प्रकार वृत्तिमें शन झब्दका . प्रयोग सम्मव होनेसे तादश बृत्तिरूप 
चनम सत्त्वयुणका परिणाम होता है । उसी बत्तिमें चैतन्याभास होता है । 
घटादि बिषयरूप परिणाममे तो चैतन्याभास नहीं होता है । घटादि विषय 
एवं इनका-ज्ञान-दोनों अविद्याके परिणाम होनेपर भी घटादि विषय अविद्या- 


rr ? 
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आक्षेप--स्वप्नके पदार्थ साक्षात्‌ अविद्याके परिणाम हैं और जाग्रत्के 
पदार्थ साक्षात्‌ अविद्याके परिणाम नहीं हैं। किन्तु जैसे घटादि दण्ड-चक्र- 
कुलालादिसे उत्पन्न. होते हैं उत्ती: प्रकार सभी जाम्रत्पदार्थ तत्तद्‌ असाधारण 
कारणवश उत्पन्न. होते हैं ।. यदि जाग्रतके पदार्थ भी साक्षात्‌ अविद्याके 
परिणाम हो, तब तो आकाशादिके, क्रमसे पञ्चभूतोकी उत्पत्ति एवं पञ्ची- 
करण तथा पश्चीकृत भू्तसे.-बरह्माण्डकी , उत्पत्ति इत्यादि जो भुतियोमे कटे 
गये हैं वे सव असंगत . जायेगे । अतः ईश्वरसाष्ट जाग्रतूके समी पदार्थ 
अपने-अपने उपादान कारणके परिणाम ही हैं, साक्षात्‌ अविद्याके परिणाम 
नहीं हैं। स्वप्नके पदार्थ तो साक्षात्‌ अयिद्याके परिणाम हे । क्योंकि 
समस्त स्वप्नके पदार्थाकी एक ही अविद्या उपादान होती दै। अतः 
स्वप्नके पदाथोकी एवं उनके शानोंकी एक साथ एक ही अबिद्यासे उत्पत्ति 
सम्भव भी होती है। जाअत्पदार्थ तो अपनी उत्पत्तिके पूर्व विद्यमान 
भिन्न-मिन्न उन-उन अपने-अपने उपादान कारणविशेषसे उत्पन्न होते 
हैं तथा अपने-अपने उपादान कारणमें लीन होते हैं। घटादि जाग्र- 
त्पदाथोकी उत्पत्तिके पू और नाशके पश्चात्‌ भी मृत्पिण्डादिरूप उपादान 
कारण रहते ही हैं। इसलिये जाग्रत्‌के पदार्थ कोई खल्यकालस्यायी तथा 
कोई खिरकालखायी हैं और यथोचित परस्पर कार्य-कारणमावापन्न हो 
विद्यमान रहते हैं। किन्तु खप्नके पदार्थ वैसे नहीं हैं | अतः जाग्रत्‌ एवं 
खप्नका साम्य कहना युक्त नहीं है। 
जाग्रत. और स्वप्नके साम्यका समथन 
समाधान" उपर्युक्त दोष यहाँपरः नहीं है। जाम्रत्पदा्थके तुल्य ही 
स्वप्नके पदार्थम मी कार्यकारणताकी प्रतीति है। “मदीया गौवत्समजनयत्‌+ 
मम जाया पुत्रमसूत' मेरी गायके.चछड़ा उत्पन्न हुआ", मेरी स्त्रीके पुत्र हुआ! 
यह स्वप्न स्वाभाविक टै । इसमें एक साथ ही उत्पन्न होनेवाले खाप्निक 
पदा्थोमे गो-जायादिकी * वहुकालरयायिता और-कारणत' प्रतीत होती है। 
बस्स-पुत्रादिकी पश्चाद्भाविता तथा काता मो प्रतिमान होती है । दृष्टिक 


ब्न्जन्न>+_-___ >> 
समय समकाल्मे ही उत्पन्न उनमें वस्तुतः पूय एं पश्चात्‌ काला यो 
परस्पर कारणता नहीं. दै; क्योंकि गोके वत्सका तथा जायाके पुत्रका साक्षात्‌ 
अविद्या ही उपादान है। इसी प्रकार जाग्रदशामै भो “किसी -पदार्थकी' 
अधिककालखायिता, शेष्ठता और कारणरूपता तया किसी पदार्थकी अल्प- 
कालस्यायिता, अल्पता और कोर्यरूपता भी भान होती है। परमार्थतः तो 
कोई भी पदार्थ किसी पदार्थका कार्य या कारण नहीं है। किन्ठ अम्रिद्यासे 
ही वे सब पदार्थ तत्तद्रूपसे भान होते हैं। अतः स्वप्नके समान ही. जाग्रत्‌ 
भी साक्षात्‌ अविद्याका ही कार्य है। 


सृष्टि-शुतियोंका लयचिन्तनद्वारा अद्वेतमें दी तात्पयं है 
सष्टिकरम-अतिपादक शुतियाका खष्टिरतिपादनमे तात्पर्य - नहीं है, 
किन्तु अद्वितीय ब्रह्मके बोधनमें ही तात्पर्य है। समी पदार्थ पस्मात्मासे 
ही उत्पन्न होते हैं, परमात्माके ही विवते हैं । जो-जो विवतं दोता है 
चहद सब उसका खरूप दी दोता है, उससे एथक्‌ नहीं होता है । 
अतः नाम-रूप सकल प्रपञ्च ब्रह्मसे अभिन्न दोनेसे ब्रह्म दी है इसी अथको' 
बोधन करनेके लिये सष्टिशुति प्रदत्त दै, स्टि-प्रतिपादनका दुसरा. (कोई 


प्रयोजन नहीं दै। 


सिवा दूसरा कुछ प्रयोजन नहीं है। यष्टिश्रुतिका प्रमाणन तो .आकाशांदिकी 
उत्पत्तिमे, न क्रमशानमें और न उनकी परस्पर कार्यकारणताके बोधनमें डी है। 


हि! २३ वेदाम्त-्तरदःदिष्यारः गाण्याला च । २, 
रोता” यो मन्द अधिकारियोंके डयःचिनतनकेः 


ड र २३० ` 
रो वेसा ही उसका'च्यान': करना चाहिये, यह; नियम शा र बस a , _ सत्तान्तरकी निन्दापूचंक सत्तेकत्वके प्रतिपादूनसे जातूकी तुच्छताका 
जाप्रलदायोमें मी परस्पर कार्यकारणतानहींहै। - ह! चर्णन है। यही सर्वोत्तम पक्ष है। ] क 
जु ८ i WRT Se ला इस पक्षमें पदाथोंकी अज्ञात सत्ता नहीं मानते, किन्तु ज्ञात सत्ता हों 

हिवाद ही खीकाय हे | मानते र! अद्वेतवादफा यही सिद्धान्त पक्ष हे । इस पक्षे दोःदी सत्ता 

` परमार्थतः जागरित : पंदार्थोका स्वीक्कार है, तीसरी व्यावहारिक सत्ता नहीं मानते । समस्त दृक्य अनात्म 

है। समी पदार्थ साक्षात्‌ अविद्याके कर hoe ह पदाथोंकी स्वाप्निक पदार्थोंके समान प्रातिभासिक सत्ता ही दै | >प्रतिमास- 

स्वाप्निक पदार्थे तुल्य ही हैं अंविद्याके आ 01 कालसे अन्य काल्में अनात्म पदा्थोंकी सत्ता नहीं है। :इसल्यि -तृतीय 
कम माय 'कार्य होनेसे | व्यावहारिक सत्ता नहीं है । 

रूपले आव्हा इच्युपहित "साशीते. ही. समी: पदार्थ. प्रकाशित होते हैं। | । 

अविद्याके ही शेयाफार और शार्नाकार परिणाम हैं ; 


और इस पक्षम समस्त अनास्म-पदार्थ साक्षिभास्य हैं। . ्रमाण-गरमेयः 
इस न्यायसे जब की विषयभूत कोई वस्तु भी नहीं. हे । क्योंकि अन्तःकरण, इन्द्रिय और 
काठान्तरमें पदार्थकी घटादि विषय स्र तिपुरी-ज्ञान स्वप्नके तुल्य. एक साथी उत्पन्न होते हैं । 

> अतः उनके मध्यमे विषय-विषयित्व. .सम्मव: नहीं होता दे । घटादि विषय, 
..[ दृष्टि--अविद्याइत्तिरूप शानः एसको 'उत्वात्तके समय ही उष्टि-- नेत्रादि इन्द्रियॉ और अन्तंः्करण--ये सब-यदि ज्ञानके पूंचे.होते तच तो 


नेत्रादिद्वारा अन्तःफरणकी :चत्तिरूपः शान अमाणजन्य होता । ये सब अन्तः- 
या त ne 0. Jn ee 
तयाः योगवासिष्ठ; -सूतसंहिवा, बेदानमुचाबि और, Br भी नहीं है। तथापि ज्ञानमें त्रिपुटीजन्यता प्रतीत होती है । इसीलिये 
अन्योंमें: बड़े समारोहसे ग्रतिपादनः किया गया है “विशेष जिशासुको इन जाइ्पुदाय साक्षिमास्य हैं, ममाणजन्य शाके विषय नहीं हैं ।..इस्से भी 
अन्थोमें देखना ज्ञाहिये ।..£ भके: चेन्मघुः वन्देत क्रिसथं पर्वत रेत्‌? इस -जाग्ररपदाथ स्वप्नके तुल्य. मिथ्या होते हैं। . . 
न्यायतेःइन अन्यॉमें जिशासुको: दृष्टि-सष्टिवाद सिद्धान्तका - 


और भी चात है कि जाम्रतूमे कोई पदार्थ मिश्यारूपसे तथा कोई 

पदार्थ सत्यरूपसे .प्रतीत होते हैं | उनमें.भी कोई. पदार्थ, अनादिकालसे 

विद्यमान हैं और कोई पदाथ - विनष्ट हो. जाते हैं। उसीके.. समान दूसरे 
उत्पन्न मी हेते दै । इस मकार, परपञ्च-घाराका कमी उज्ेद-नहीं, होता है । 

ज्ञान उतपन्न, होनेपर 'ज्ञानीकी-इष्टिमं मपश्च नहरी प्रतीत होता... अशानीको 
अपश्च प्रतीत-होता दै;।;; इस अ्कारके.शनके साधनः व औरः-्रदान्त हैं । 

. इन्दी साभनोसे,परसायं;सत्यकी: मात्रिहोती:हेः। अर प्रकोर ज्रातमे मतीत 


Ts भे 
प्य कळ... 
>> >> जा न 
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होता है ॥ इसी गकार किन्हीं पदार्थाका मिथ्यात्व, किन्हींका विनाश, 
किन्हींकी उत्पत्ति और गुरु वेदान्त-साधनोसे . परम पुरुपार्थ-लाम--यद सक 
प्रतीदि-अक्द्याकृत, रवप्नवत्‌ःमिय्या--दी दै। 

न निरोधो ' चोत्पत्तिने बद्धो न च साधकः! 

न सुसुकुनं धैः सक्त "इत्येषा परमार्थता ॥ 

नषि वेतेभिचमचति तदितर इतर प्यति, यञ्ज त्वस्य 

सर्वमात्मैवासूत, तत्केन कं पच्येत्‌। 


होता है। पदार्थ जाग्रतके समान स्थिरूप भी प्रतिमान होते हैँ। उन 
पदायठि चिरकाळ भोग मी प्रतीत होता है। पञचदशीमें कदा भी दै 


। 


र 'मिष्यास्वमंप्रुटान्ताः : २७४ 


- . इईंडशो महिमा _दष्टोः निद्राहाक्तेयेदा तदा ˆ` 
.- मायाशकतेरचिन्त्योऽयं ` महिमेति “किमदूसुतम "` 
इसलिये जाग्रतके पदार्थोका स्वप्नकें पदार्थोंसे बैंलक्षण्य कुळे मी नहीं 
देत किन्दुःआत्माते मित्र संब-मिथ्या ही है। “अतोऽन्यदातंम्‌' 
“नु ततोऽन्यद्विभळम” । इत्यादि शुति मी इसमे 
प्रमाण दै। br i 
: गुरु-वेदान्तांदिके मिथ्यात्वमें दशान्त्‌.. 

- संसारके, स्वप्नवत्‌ स्वस्पकालस्यायी दोनेसे बन्धका अनादित्व::तथा 
उसकी निर्वात्तिरूप मोक्षफे उद्देदासे अबणादिः साधनका अनुष्ठान: नहीं बन 
सकता--यह तत्वदृष्टिका तृतीय प्रन है।. .; . ‘न 

प्रद्न -इंशवरकी सुषि अन्तकाले अनादि दै इसमें शानी मुक्त 
होता है और अज्ञानी जन्म-मरणमें पड़ा रहता है । 'यदिः जाग्रत्‌ भी स्वप्न 
के समान दी है, तत्र तो जैसा स्वप्न क्षण, -मुहूते तथा प्रहर काठका, होता: 
है। उसो प्रकार संसार भी क्षण, मुहूर्त, प्रहर.अथवा कुछ अधिक कालका 
ही होना चाहिये। (१) संसारके .त्वप्नवत्‌. स्वल्पकाळ. रहनेप्रर बन्ध 
अनादि काल्ते.चछ .रदा दै. यह कना: दुक्त नहीं है । -(-२) बन्धकी 
निदृत्तिरूप मोक्षे छिये अवणादि साधनका अनुष्ठान्‌ मी तिष्फ्‌ ही होगा 

उत्तर: यद्यपि पूर्वोक्त सिद्धान्तमें ( १ ) गुरुत्रेदान्त, बन्ध-सीक्षादिः 
स्वीकार, ही... किया जाता, (5९) किन्छ: एक -ैतन्य निलय; बक । 

(३ तिचा परिणाम, बत नाना पिल. । उन 

आत्मस्वरूपकी कोई हानि नहीं होती |. ति ४) आत्मा सदा असंग एकरस 

३ै। (प आजतक कोई स्त नी हुआ हेग: आगे मई सं नहीं 
होगा। जीवन्मुक्तिशासत्र तो सुचिः भढानेके लिये अर्थवाद है। किन्तु 

ml Me (नित्य ह है। (६) अविद्याके- परिणर्मोका' :चैतन्पकेम्तायकोई 

सम्बत्ध-नहीं है. ॥. अतः बर्थ, - वेद, गुरु भञवणादिसाघन, समाधि और 


२९०-- 
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मोक्ष--इन सबकी अर्तीकिस्वप्ववक्‌- अविद्याजन्य ही है । इसलिये समी 
पदार्थ मिथ्या इ; (७ ) इन सबका बहुकाखऱ्यायित्व मी अवियाजन्य 
ही दै ।. किन्तु इस खिदपन्दको विना. जाने स्थूछटष्टिसे यह प्रःन है । 
[-इुसकाः आमय यह है. कि इस इृष्टिव्टिवादर्मे “अह था इत्मप्र 
आह्खीत्‌. तकात्मानमेवावेत्‌;।-मह ब्रह्मास्मि” (इ -१।२।१० ) इत्यादि 
शुतिसे ब्रह्म हो अपनी अविद्यासे संसारी होता है और विद्यासेसुक्त शोता है। 
व्याधसूनोः नपस .. स्मतिप्राप्ती.. व्याघमावो निवर्तते। 
त्मनोऽशस्य . तत्त्वमस्यांदिवाष्यतः ॥ 
इत्यादि प्रमार्णोते' यह शोत होता है कि ब्रह्म ही अपनो अविद्यासे 
जीवमाबापन्न हैं: और ब्रक्षके एक होनेसे जीव भी एक ही स्वीकार किया 
गया है। अन्य किसी जीवरूप गुरु-शिष्यका अङ्गीकार नहीं है। किन्नु 
जैसे स्वप्नगत एक मुख्य जीबसे भिन्न अन्य जीवामास प्रतीत होते हैं उसी 
अकार आमासरूप सुरुःशिष्य आदि प्रतिभान होते हैं। उसमें गुर्मै ईश्वर- 
जुद्धिसे मक्ति आदिका प्रदर्शनं मी स्वप्नके गुरु आदिमें मक्तिके समान मिथ्या 
ही है और इस वादमें जीवेधरादि छः पदार्थ स्वरूपसे अनादि माने गये हा 
जीच ईशो विशुद्धा चित्‌ तथा जीवैशयोभिंदा। 
अविद्या ` तथ्धितोयोगः पडस्माकमनादयः ॥ 
इनमें अंक्षकी पारमार्थिके सत्ता है। जझसे मिन्न पञ्च ( पञ्च) की 
च्यावक्ारिकः सत्ता है जी ः र ठक 2 द ० | ; ५ ९५ 
अगृषदेव ( इच्छारहित ओत्मर्देव ) के खप्न-व्याख्यानके 
._- व्याजसे तखद्टिक प्रश्नका उत्तर 
प्षिष्य, गुरु:औरः इनका प्रदनोत्तर-मिथ्या है--सरष्टान्त 
"है सोम्य ! जेस निद्रादोघतेःस्वप्नमे. अध्यापक, अध्ययन, वेंद-शात्न- 
ल लि अध्येता," कमै और उसका फर यह प्रतींत होता है । 


णगृधदेवका स्वप्न : दछ 
एवं उन सबमें आन्तिसे सत्यत्व भी उत्पन्न होता हे) तथापि स्वप्नके सब 
पदाथ मिथ्या ही हैं । उसी प्रकार जाअतूर्मे मी सब पदार्थ मिथ्याः हीं हैं।' 
इनमें सत्यत्वकी प्रतीति मी भ्रान्ति है। मैं तुम्हारा गुर हुँ बन्धनिवतंक 
वैदान्तका उपदेश करता हूँ--यद्द सब प्रतीति भी मिथ्या हीहै।  - 
शा इच्छा सच दोपोंका उपलक्षण है, उससे रहित अर्थात्‌ सबंदोष- 
रहितका नाम अश्घ है, उस अश्धदेव-स्वप्रकाश चैतन्यको जैसे स्वप्नर्मे 
मिथ्या प्रतीतिका बिषय गुरु-वेदान्त आदि अनिवंचनीय 'ही उत्पन्न हुआ । 
उसी प्रकार तुमको भी 'मैं गुरु और में 


रे | वेदान्तका उपदेश” यष्ट संब 
मिथ्या ही अनियचनीयरूपसे प्रतीत होता है । 


अगृधदेषका खप्न 

अश्थ--अविद्याप्रयुक्त रागादिरूप 

चैतन्यदेवको अनादि कालसे निद्रामे स्थित हुएके समान स्वप्नमें यह प्रतीत 

हुआ कि (१) मैं चाण्डाल हुँ, (२) मदाइुःखी हूँ, (३ ) अस्थि, 

मजा, रुधिर, त्वक्‌ , मांस, मेद और वीर्य- इन सत्धातुओंसे मेरा मुख 

भरा हैं, (४) महाघोर भयंकर च्याप्र, दाथी आदि जन्तुओंसे संकुछित 
महावनमें इधर-उधर परिभ्रमण कर रहा हुँ । द 


सबंदोपते शून्य शुद्ध: स्वप्रकाश 


उस अकारका देव मैं इधर-उधर भ्रमण करता हुआ, अनेक स्थानौको' 

देखता हुँ । (१ ) उस बनके किसी देदामे अनेक प्रकारके भयंकर प्राणी 
मुझको खानेके छिये दोड़े आ रदे हैं, (२) कहीं पूय, शोणितसेः पूर्ण 

महागतंमे पढे हुए. कुछ प्राणी हाहाकार शब्द करते हैं, (२) कहीं-कहीं: 
संतत लोहस्तम्भमें बँघे प्राणी चिल्ला रहे हैं, (४) कहीं संतत चाडकासे 
पूर्ण मागर्मे पाडुकारहित नग्न प्राणी दोड़ाये जा रहे हैं, और उनको राज- 
कर्मचारी छोहमय दण्डेसे ताडन भी कर रहे हैं | इस प्रकार अनेक भयंकर 
खार्नोक्रो देखता हुआ वह अश्घदेव कमी अपनेको मी अपराधी एवं 

अपराधके फळ्भूत दुःखका मागी देखने ल्या | 


| 
| 


_ झराघदेवका स्वप्नमः गरुसे ससारामः: ३८४९ 


|| 0 लल? 1 >> >>. __ - -.__:-::- >>>... 
rms | सन्स सा -- 


छगुघदेवका || सवप्नम: गुरुसे समागम [राई ५३ इक ce 


३०८: : वेदान्त-्व्यःविचार 


_ उस स्वप्ने. ही उत आयधदेवने कहीं दिव्य खानको भी देखा, वहाँ 
( ९) उत्तसःदेवंताळोग-विराजमॉन हैं। ( २.) उन देवताओंक्रे- भोग'भी 
दिब्य हैं। .( ३.) असतको देखकर ही. बे तूत हैं। (४) उन दैवोकोः 
क्षुत्पिपासा मी:बाधित नहीं करती है। (५) उनके शरीर भी मछ-मृज्नादिसे 
रहित दिव्य अक्ादित हो:-खे हैं। ( ६ ) उत्तम बिमानपर बैठकर. कोई 
देब रमण: करता. है.]: बह: बिमान . मी. उसके इच्छानुता चढता ` है।. साथ ही मेरी मी उत्पत्ति हुई थी। वनकें जळ जानेपर मेरा मी दाह हो 
(७) कही रम्मा, उशी आदि. अप्सराएँ इत्य कर रही हं: उनके सारे जायगा । (५) समस्त वनके दाह दोनेपर' केवळ एकमात्र : ईश्वर ही 


| कल्ले निवास. करता हूँ 1.८२) इस वनका कसीःित्राझ नही शोता रै । 

| 
नोहि हो रहे हैं। वहाँक्ी समी खियाँ सम्पूर्ण गुणोंसे युक्त अवशिष्ट रह जायेगे । (६) उन ईंश्वरके शरीरमें वनका बीज अवस्थित 

| 

॥ 4 

1 

| 

| 

। 

| 


(३) कमी अगवान चलते निरत..जानाडिम्‌ बीजे कमे 
परिपाक ) से यह वन उत्पन्न हुआ है, जल्सेचन ( कर्मानुसार सुख-दुःखके 
अनुभवरूप भोग ) से: इन वनका पार्न होता है, * कमी भंगवानके घोर 
हास्यकारी “ मुखसे निर्गत अग्निसे यह बन ( जन्म-सरण अर्वाहरूप संसार ) 
द्ग्ध--दाह ( प्रख्य ) को प्रात दो जायगा | ( ४ ) वनकी उत्पत्तिके 


अङ्ग निर्दोष शोभित हो क हन 
होकर इषित हो रही हैं। (८) उनके अज्ञोंसे कामोद्दीपक उत्तम सुगूत्व रहेगा । इस प्रकारकी तीति स्वप्न ही उस अपधदेवको स्वके वेद- 
केळ रही है। कहीं-कहीं उनंके साथ देवतालोग रमण भी सडक । त्ता जज 
९ मी देब्॒भाव आत-करके: :८उन न साथ 2५00 छ क - 
( ९ ) अग्रघदेव स्वयं पब दिव्याङ्गन त जो पर 


दिव्य स्मानोम बहुत काळतक रमण करता दै। ( १० ) इस प्रकार दिव्य म 
व्यानोमे अप्संराओसे रमण करता हुआ अण्घदेव देव सहसा अकस्मात्‌ रुधिर- बारबार अपने जन्म-मरणरूप सारी चि 
करता है कि ( १ ) किस उपायसे मैं इस वनसे निकळ सकूँगा १.( २) 


मलांदिंपूर्ण कुण्डमे निमग्न होता दै! ४ क्ष 
"उती स्मे अगघदेव किंसी स्थानमै स्थित सर्वाधिपति पुरुषको बनसे निकलनेपर भी यह मेरा चाण्डालमाव ( जीवभाव ) , कैसे छूटेगा ! 
और सदा देवभाव ( ब्रह्मत्व ) कैसे बना रहेगा ! ( ३ ) वनसे निकलनेका 


देखता है। उनकी आका पालन करनेवाले अनुचर उनके आगे खड़े हैं | 

(२ )किन्हीं-किन्हीं पुरुषोकों $ और उनके अनुचर ख दूसरा कोई उपाय नहीं दै । ्रह्मिद्याके उपदेष्टा आचार्य ही अपने दिष्या 
रूपसे प्रतीत होते हैं । क्या बिपद का इस वनसे निस्तार कर सकते हैं। इस प्रकार विचार करते हुए उस 
काळ कप डत बलमै स्थित योक ib ,अग्रघदेवकों कन्द भेट आचार्यका दर्शन हुआ । र 

... इस प्रकार उठ अगघदेवने' अनेक खानीको देखते हुए ( १) एक .... [आचिनोति हि शाल्लार्थभाचारे स्थापयत्यपि । : 
सोनम वेद-परायणमेःचगे-हुः ब्राह्मणोकों देखा । (२) कहीं यश्गालाम खयमाचरते यस्मात्‌ . तस्मादाचार्य :- उच्यते+ 
आयनुर्काको:उचम सच करते हुए देखा । ( ३ ) कहीं उत्तम नदीके प्रवाइमें य 
पुण्यजर्नोको स्नान करते;:( ४ ) कहीं ज्ञानी आचार्य शिष्योको त्रह्विद्याका' 
उप्रदेश करतेञऔर कहीं. अक्षविद्याके बल्से शिष्योको संन्यास करते भी देखा। 
... ` इस रीविसे अग्धद्रेवको क्षणमात्र स्वपनम्‌ नाना प्रकारके आश्रयेमय 
पदार्थोको देखते हुए यह मी. प्रतीतिहुई कि--( १.) में इस वनम बहुत 


डिक यमादियोगसिद्धत्वादाचायै इति कथ्यते.॥.]].. 
"1: विधिवत्‌. उपसन्न उंस शिप्यके लिये आचार्यने देववाणीमय “मिथ्यामूत 
वेदान्त-ग्रन्थोंका उपदेश किया । TE 


३३० -: बेदसवन्तएा]विदार आ 
__ अश्षदेवहं स्कनमे, अम उपज्यो जिहि रीति ॥ 
' सिष तोझ यह ऊपजी, बंध-मोक्ष परतीति ॥ 
चकार ;सू्ध यो ' व्यासः नेप्कर्म्याथेवियोधकम्‌ 
तसह ` दाखभूतः सन्‌ प्रणमामि मुहुमुहुः॥ 


`= `: अग्रुघद्रेवके तीन प्रश्‍न 


` (९) मैःकोन हूँ १ ( २.) संसारका कर्ता कौन दै! (३) मुक्तिका 

कारण क्या है १ डन, कर्म, उपासना अथवा कर्मोपासना यह दोनों ! 

इसमें ( १ ) हे भगवन्‌! “भै कोन हुँ- इस प्रश्नका अभिप्राय यह 
है कि--( १ ) क्या मैं शरीर हूँ ( २) अथवा देहसे भिन्न हुँ १ में मनुष्य 
हैं, यह मेरा देह; है पद; दो प्रफ़रकी तीति होती है. इसलिये संशय होता 
है। यदि आप मुझको देइसे भिन्न कहें तो (३) मैं कर्ता-भोक्ता हुँ 

(४) अथवा अक्रिय हूँ १: यदि मुझको आप अक्रिय कहते हैं, तब (५) 

मैं क्या सर्व शरीरामै एक हुँ ( ६ ) अथवा अनेक हुँ? 

(२). “संसारका कर्ता कौन है?--इस द्वितीय प्रश्‍नका अभिमाय यह 
है कि--( १) इस संसारका, कर्ता कोई है कि नहीं, अथवा (२) यह 
संसार स्वयं उत्पन्न है! यदि कोई कर्ता है तो (३) बह कर्ता क्या जीव 
हे (४) अथवा ईश्वर है! यदि ईश्वर कर्ता है, तो (५) बह ईश्वर 
क्या एक देशमें स्थित परिच्छिन्न है (६) या वह ईश्वर व्यापक है! 
(७) यदिःइंश्वर व्यापक है,-तत्र तो जैसे व्यापक आकाशसे जीव भिन्न है, 
उसी अकार ईश्वरते जीव-भिन्नःहै ( ८ ) अथवा अभिन्न है? 

_( 022: भुक्तिका कारण क्यों है“ इस तृतीय प्रश्नका अभिप्राय 
यह है कि--(१ ) मुक्तिका कारण क्या ज्ञान है? (२) या कर्म? (३) 
या उपासना; (४ ) अथवा - शान और कर्म दोनों !..( ५ ) या. उपासना 
क िनि " 


कै कोन हँ“ -इसोपरनका उत्तर खु १४ . 


हो ।' इससे तुमं देहसे मित्न'हो यह कहा गया! देह असद्रप, जडरूप और 
दुःखरूप है, आत्मा उससे विलक्षण सचिदानन्दरूप, दै]... 

“तुम कर्ता-भोक्ता नहीं हो | ( १ ) जिसको दुःख है वह दुःखनिदृत्ति 
तथा सुखप्राप्तिके लिये कर्म करता है, अतः वह कर्ता कहलाता है। (२) 
तुममें ढुःखका अमाव होनेसे दुःखनिडृत्तिके छिये कर्म नहीं, अतः तुम 
कर्ता नहीं हो । (३) तुम अनन्दरूप हो, अतः सुखप्रातिके लिये भी 
कर्म नहीं करते, इसलिये भी अकर्ता हो। जो कर्ता होता है वही भोक्ता 
मी होता है । तुम कर्ता नहीं हो, अतः भोक्ता मी नहीं । घमोघमेके जनक 
शभाशम कर्मका कर्ता एवं उनके फलका भोक्ता स्थूळ-सुक्ष्म संघात :है,-- बह 
तुम नहीं हो । चुम तो संघातफे द्रा-साक्षी दो) - - 

आत्मा व्यापक और एक है--इसलिये आतमा एक दी दै,” अनेक 
नहीं है। यदि आत्मा कर्ता-मोक्ता होता तो अनेक होता । एकं होनेसे 
सुखी है। अन्य- अनेक दुःखी होता है । कर्ता-मोक्ता आदि घर्मेविशिष्ट 
एकको स्वीकार करो तो एकके सुखमें सबको सुख तथा' एकके दुःखमै सबको 
दुःखका प्रसंग होने लगेगा । लेकिन ऐसा अनुभव नहीं होता ।' इसलिये 
कर्ता-भोक्ता नाना स्वीकार किया गया दै । आत्मा अकर्ता एवं अभोक्ताःहैः। 
अतः एक ही आत्मा-हे । एक ही आत्मा सबं शरीरो म व्यापक दै । 

[नाहं देहो नेन्द्रियाण्यन्तरङ्गो क 
नाहङ्कारः पाणयो न वुद्धि ` `` 
दारापत्यक्षेत्रवित्तातिदूरः ट) 
साक्षी नित्यः प्रस्यगात्मा शिवोऽहम्‌ ॥ ` ` ` 
देहेन्द्रियमनोचुद्धिमतिभ्यो ' ` `विळक्षणः। `` “` 
तदूइत्तिसाक्तिण विद्यादात्मानं राजवत्सदा॥॥ - `` = 


न्य 


त १३ जेदान्वच्कम-ब्रिज्ञार ` गते मै 
नाहं रागे तैककरारीसज-भूनोऽईः :?' 
डं ह हि महदुह्ारियौ 


चचा 


oO 1४७,» ७2 खंझ्लारप्खान्तविनाएँं NP नन? se हरिमीडे 1] 

: > साँख्यंवादी आत्माको अकताःअमोक्ता खीकार करते हैं और नाना भी 
चते है यह्अतयन्तः विदद दे): ` : `" 

`: : संख्या: सिद्धान्त यह दै कि“-(:१-) सत्त-रंज-तमोगुणकी साम्या- 
चस्थाको*-प्रघान-रपंकृति कहते. हैं । $ प्रधान प्रति. ही दै, वद 
विकि लहीे । शतिको अर्य है. कार्य, और प्रकृतिका अर्थ है 
उपादान? कारण “वंडर न्य प्रकृति: महत्तत्बंका उपादान ' कारण: होनेसे 
प्रकृति है । यह प्रकृति अनोर्दि होनेसे- विकृति नहीं. होती । महत्त्व, 
अहंकार. औरः पञ्च रत्मात्राः य सात >प्रकृतिक्री विकृति कहलातों हैं। 
[ मायालेः महतत *मंह्तस्तरते 'सत्तवरजतमोरुणके मेदसे त्रिविध अहंकार 
होती हैं ।:] इनमें पूर्व-पूरव उत्तर-उत्तरकी 


सम्मव नहीं, तथापि 
.हैं। -उस बुद्धिका आत्मासे | है, विवेक नहीं है; अतः आस्मामें 


„` यहाँ सिद्धान्त यह है कि यह सांख्यमत अत्यन्त 


पालि — 


पुरुष-पवृत्त :नह:होता-“दै (१५) 


रिका, विषयरूपसे परिणाम ही पुरुषका भग होता दै॥:-(:६ ) बुद्धिः 


ज्ञान, सुख-दुःख, रागदेषादिरूप बुद्धिके परिणामःशेते 
बन्ध-मोक्ष आरोपित हैं। (८) अविवेक होनेके कारण ही सांख्यमतसे 
आत्मामं मोग है, अतः मोक्ता कहा जाता है। (९) परमार्थतः आत्मा 
मोक्ता नहीं है, बुद्धि ही भोक्त्री दै । ( १० ) बुद्धि आत्मासे मित्र है। 
९११) इस प्रकारके शानका नाम ही विवेक है । एवं ( १२ ) इस ज्ञानके 
अभावका नाम ही अविवेक है। ( १३ ) इस प्रकार सांख्यमतम आत्मा 
असंग है। ( १४ ) सुखादि बुद्धिके परिणाम होनेसे बुद्धिके दी धर्म हैं । 
( १५ ) आत्मा नाना--अनेक हं हु 
यदि सुख-दुःखादि आत्माके धर्म हाँ तब तो इनका प्रतिशरीरमें भेद 
होनेसे आत्मामें मेद सिद्ध हो । किन्तु सुख-दुःखादि . आत्माके. धर्म नहीं 
हैं वे सब बुद्धिके धर्म दें। अतः सुंख-दुःखादिके मेदसे बुडिम दी मेद सिद्ध 
होता है, आत्माका मेद सिद्ध नहीं होता दै । 

असे एक ब्यापक आकाशमै अनेक उपाधियोंके धर्म आकाश और 
उपाधिके अविबेकसे ही प्रतीत होते हें । उती प्रकार एक व्यापक आत्मा 
अनेक बुद्धिके धम बुद्धि एवं आत्माके अविवेकते ही प्रतीत होते दं - ऐसा 


वह वस्तु प्रकृति कइळावीःडे नी ङ्ितीकी कार्य दोती-है तब 

कही जाती क्त यदद व्य भय स्वीकार करना सांख्यमतम मी उचित है। आत्माको असंग स्वीकार करके 
तथा किसीका कार्य नहीं है; अतः उक्ति की नह, है-1.-इयलिये पुरुष मी नाना- अनेक अङ्गीकार करना व्यर्थ है । ; 
असंग है। ज तीतिकेतत्मतामिडातपनपक्ीतः तत्व होते हैं। तत्व और भी बात है कि कोई आत्मा मुक्त है और कोई बद | यह 
पदायका 1२ ) साख्य ईश्ररको नहीं मानते-&। (३) आम्मामै बन्च-मोक्षके मेदसे मेद खीकार करना भी असंगत ही है। 


बन्ध-मोक्ष आस्मामे माने जाये तत्र तो बन्ध-मोक्षके भेदसे -आस्मामें मेद 


दया पाटामा 


३१४ : वेदान्त-तरव-विखार”:'- ` ` 


नष्ट होती है, 'वह वस्तु रज्हुमें स्पके समान मिथ्या होती हे ।. आल्मामें 
जुद्धिके अविवेषसे बन्ध शोता है। : विवेकसे वह निवृत्त हो जाता है । अतः 
आत्मामें बन्ध मिथ्या है । जैसे बन्ध मिथ्या है उसी प्रकार आत्मामें मोक्ष 
भी मिथ्या ही है । जहाँ बन्ध सत्य शोता है वहाँ मोक्ष मो सत्य होता है । 
आत्मामें बन्ध मिथ्या. होनेसे मोक्ष मी मिथ्या हीदै। 


इस प्रकार बन्ध-मोक्षकी आकाशवत्‌ एक आत्मामें व्यवस्था हो जाती 
है। अतः बन्ध मोषे भेदसे आत्मामें भेद सिद्ध नहीं होता है। इसलिये 
खांख्यमतका अभिमत आत्मामे भेद 'असंगत है | 
[ खंख्यमत इश्वरसहित और ईश्वररहित दो प्रकारका है। (१) देव- 
हूति ओर महर्षि क्दमजीके पुत्र, मगवानके अवतारखरूप कपिछदेवजी 
ईश्वरसहित साख्य स्वीकार करते हैं। (२) दूसरे अन्य.औ कोई कपिछ 
हुए हैं, जो कि निरीश्वर सांख्यमत माननेवाळे है 1. इनके मतमै ईश्वर 
स्वीकार नहीं है। किन्तु प्रधानको ही. जगतूका कारण और पुरुषके भोग 
और मोक्षका कारण मी मानते हैं। 
यह मत ठीक नहीं है। इनका: कहना है कि ्रल्यकालमे सत्त्वादि 
गुर्णोकी साम्यावस्थाका नाम प्रधान.या प्रकृति है। सष्टिकालमे जब 
अधान साम्यावस्थाको त्याग देता है तब जगत्‌ उत्पन्न होता है। परन्तु 
यह कहना युक्त नहीं है; क्योकि प्रधान जंड होनेसे खतः साम्यावस्याके 
परित्यागमें समर्थ नहीं हो सकता । उनके मतमें चेतन पुरुषके असंग 
दोनेसे उसका प्रधानके साथ सम्बन्ध होता नहीं और चेतनके सम्बन्धके विना 
जड कुछ भी कार्य उत्पादन करनेमें समर्थ नहीं होता है। इसलिये प्रधान- 
रूप मायाविशिष्ट चैतन्य ही अन्तर्यामी 'अन्तरात्मा एवं ईश्वर है यही 
खीकार करना चाहिये । ]- 


| 
| 
| 
| 
| 
( 


त्रिविध नैयायिक सतका वर्णन एवं निराकरणःः ३४५ है 
त्रिविध नैयायिक मतका वर्णन एवं निराकरण “ ` 


आत्मा व्यापक है इस मतका वर्णन तथा खण्डन 
८ _ सांख्यवादियोके तुल्य नैयायिकोंका मी आत्ममेद असंगत ही है। 
नेयायिकोंका सिद्धान्त यह है कि-- न दस 

( १) सुख, दुःख, शान, इच्छा, द्वेष, प्रयत्न, धर्म, अधम, शानजन्य 
संस्कार, संख्या, परिमाण, प्रथक्ल, संयोग और विभाग--ये चौदह गुण 
जीवात्मामें रहते हैं । र ी क 

(२) संख्या, परिमांण, एथक्ख, संयोग, विभाग, ज्ञान, इच्छा और 
प्रयत्न-ये आठ गुण ईश्वरनिष्ठ होते हैं। 

( ३ ) इसमें इतना भेद है कि ईश्वरके ज्ञान, इच्छा और प्रयत्न 
नित्य होते हैं। जीवके शानादि तीनों अनित्य हैं। ईश्वर एक, व्यापक 
और नित्य है। जीव नाना, व्यापक और नित्य है। जीवमें शान अनित्य 
है। अतः जब ज्ञानरूप गुण दै तव चेतन है और जब शानगुण नष्ट होता है 
तब वह जड पापाणके ठुल्य हो जाता है। दु 

(४) जीव-इश्वरके तुल्य आकाश, काळ, दिक्‌ और मन भी 
नित्य हैं। 

(५) एथिवी, जळ, तेज, वायुके परमाणु नित्य हैं। गवाक्ष-जाल्से 
निकलती हुई सूर्-किरणोमें उपछभ्यमान सुक्ष्म रजके पष्ठांशको परमाणु कहते 
हैं। वह परमाणु आत्माके समान नित्य है । 

(६) जात्यादि अन्य कई पदार्थ न्यायमतमै नित्य माने जाते i वेद- 
विरुद्ध बहुत पदा्थोंके छिखनेसे जिशासुको कोई प्रयोजन नहीं है, अतः 
'उनको यहाँ नहीं लिखा है । Saints 

` (७) “अह मनुष्यो ब्राहमणः? मिं मनुष्य हुँ, ब्राह्मण हूँ? इत्यादि देहमें 
आत्मञ्जान्ति होतो है । इसीसे राग-द्वेष होता है । रागऱदेषके कारण घर्मा- 
Mor PO Wb कर्ममें प्रबृत्ति होती है । कर्मसे ही शरीरके सम्बन्धद्वारा सुल. 


Seo 


० 


०३६६: :-वेदान्च्तरव/किब्नार [ना कक गोले 


इनि पि क्रा कारण 

दोता है। 

( 23 बर अस्तर वनवे ही निइत होता र 
!( ९) दशादि समख पदांयाठे आत्मा सिन है यह निय हो. तख- 

शान है। १. इस तस्वशनसे ४ भै मनुष्य और नाझ हुँ य दशमं जो 


[बहो यह विशेष आनो चाहिये कि 'कैयायिक मतमै तत्वृशनका हेत 


है, किन्तु इतर पदार्थ ही है, जैंसे घट।' इस ब्यतिरेकी अनुमानसे आत्मामे 
“इतर पदायोनुमिति-शनि होता है। इसी शानंको मनने कहते हैँ। इतर 
बत कि il र 


किन्तु उनका यह केयनेटीक नहीं है? क्योंकि अवण किये हुए. अर्थके 
निश्चयके “अनुकूंछ अमेयगतेःसँदेभिवतके युक्तियॉके चिन्तनका ही | 


(छा० ३। १४ रे नस | तन प्रतीत होता है कि 
समख वेदान्तकाः तात्य अमेद छिद्र केम ीं है “ह्ितीयाद्वे भयं 
भवति” ( बृ० १।४।२) “सृत्योः स सृत्युमाप्नोति'य इह नानेव 
प्यति? .( कठ० २५ ५ ६३); इयाविलेः मेदशानकी ..निन्दा 

१ इसलिये: मदन, सांक्षात्‌ःअप्नव्वा,,तलखनदारा 'पुरुपार्थका हेत. नद 
शेवा थए -+-८ सग 1४ रिक BF वेज 


पल लको बिह. | न + 
त्रिविध ज्ञेयायिक मतका वर्णन पुचेःनिराकरणंः $ ३१७ 


: - २; आन्तिनाश होनेपर रागद्वेष भी विनष्ट हो जाता दै ३. रागद्वेषके ` 
अमावमै घमाचमेरूप कर्ममे चेतत भौ नहीं होती है। ४- अत्तिके 
अमावस शरीरका सम्बव्धरूप जन्म भी नह: होता; प्रारूघमोगसे नष्ट 
हो:जाताहै ।- ५. : शरीरका; सम्बन्ध न होनेसे इक्कीस प्रकारके दुश्खोका- 
बिनाश हो;जाता है ।. - क 


(१०) न्यायमतमे दुःखका '्वंस हीमोक्षदैम `` ° 
शरीर, ओत, त्वक्‌; नेत्र, जिहा, भाण और मन ये छः इन्द्रियाँ एवं 


इनके झब्दादि विषय तथा. प्रडइन्द्रियजन्य शान और सुख-दुम्ल- ये 
इक्कीस दुःख हैं । शरीरादि दुःखजनक होनेसे दुःख कहे गये हैं] स्वगोदि 
सुख भी नाशके भयसे दुःखका कारण दै, अतः दुःख ही है। 

.. यद्यपि न्याय -सिद्धान्तमें: भोत्र और मन नित्य होनेसे- इनका नाश 
सम्भव नहीं होता । तथापि जिस रूपसे ओभ. और मन दुएखके. हठ होते है. 
बह रूप नष्ट दो जाता है। पदार्थशानके उत्पादक होनेसे-भोत्र-मन:दुःखके 
हेतु होते हैं। किन्तु मोक्षकालमै त्र तथा मनः पदार्थको उत्पन्न. .नर्ही 


गोलकके अभावसे ज्ञान नहीं होता है । इस रीतिसे शानका . जनक जो. 
भत्रेन्द्रियका स्वरूप है वही दुःख है, उसका विनाश हो जाता है। | 
“[ ( १) न्यायमतमं ओत्रकों आकाशरूप स्वीकार करके नित्य मानते 
हैं| किन्तु यह स्वीकार करना युक्त नहीं है। . FP 
- ` १, तमं नेत्रादिके ल्य ही आफाशकी भी उत्पत्ति कही गयी है ॥ 
उत्पन्न होनेवाली वस्तुका नित्यस्व सम्मब नहीं होता । क दन ५ 


२, क्षोत्रको आकाशरूप कना भी युक्त नहीं दै! :नैयायिक कण 


कर्म-गोलक्म आकाश रहनेपर भी अवणक्रियाकी मन्दता या अमावः होता 
है इनके मत यह नहीं होना चाहिये । इसलिये पञ्चीङृत ` भूतरूप कणे- 


३१८ ::वेदान्त-तशकनविचार!- : 


२ नई वाने 


गोलक  वृत्याकाशसे - भिन्'अपञ्चीङृत भूतरूप आकांशके सत्त्वांशका कार्य 
ओबेन्द्रिय उत्पत्ति-विनाशवाल्ड होनेसे अनित्य हे)... .. 7: 

३. अथवा (तुष्यतु दुर्जन? इस दुर्जनंतोष न्यायसे ओभरको आकाश 
मान भी ळे तो भी वह नियमों होता | “आत्मन आकाशः सम्भूतः 
“ तै० अ° १ ) इस वाक्यसे आकाराकी उत्पत्ति सुनी जाती है। अतः 
आकाशके अनित्य सिद्ध होनेपरः आकाशके एकदेश ओत्रका भी अनित्यत्व 
"सि हो जाता हे । इसळियेःओतरको नित्य कहना युक्त नहीं है। 

` (र) इसी प्रकार मनको'भी'नित्य कहना ठीक नहीं है। - 

१. मनको परमाणुरूप स्वीकार करके नित्य कहनेवाहें नैयायिकॉसे पूछना 
चाहिये कि क्या मन निस्वयव'है या सावयव ? यदि सनको निरवयव कहें 
तो अवयवामावसे' मनकाःआत्माके साथ संयोग नहीं होगा । आत्मासे संयोग 
हुए विना संयोगजन्य शान मी नहीं: होगा, आत्माको जड माननेवाले 
नेयायिकके मतें शानके अभषिर्मेः जगत्‌की अन्धताका प्रसंग होगा । और 
यदि सावयव मानें तंब घट-पटादिके समान अवश्य अनित्य सिद्ध होगा । 


२; अदि मन नित्य है तब सुपुतिमै विशेष विज्ञानके जनकत्वरूप 


~ 


i | :मूनका अपने 


*कारणमें लय होता है. वह ल्य नहीं 


'होगा । इस क्रारण मी मन्‌ अनित्य है । ] . 


आत्मासे -मनक्रा संयोग होनेपर 


; शान उत्पन्न होता हे । उत संयोगमें 


"एककी ही क्रिया होती है अथवा दोनोंकी होतीःहै । जैसे ( १) वृक्ष और 
पक्षीके संयोगमें एक बिहंग्रकी ही क्रिया होती: है।- (२) दो मेषोंके संयोग- 
में दोर्नोमे क्रिया होती है। उसी प्रकार विभु आत्मामं कदापि क्रिया होना 
सम्भव नहीं । मोक्षकाळमे. मनकी भी क्रिया नहीं होती है । इसलिये संयोग- 
जागा मनीषा नरी है| "९ इ 
:-+ [€2-)आस्मासेः अनकः संगोग- होनेपर- यदि ज्ञान होता है. तो 


उठनेपरः जागरणमें उत्पन्ना डोनेवाला 


ध्रिविध ह मतका वर्णन' एवो निराकरणं : ३४५ 


(२) दूसरी बात यद कि आत्माके साथ मनके संयोगसे यदि शान 
होताहै तब न्यायमतमें मन अणुपरिमाण होनेसे शरीरके एक देशमें दी 


( ३ ) सिद्धान्ते समान मनका समख शरीरब्यापी संयोग स्वीकार 
करनेपर पीडानुभव दोपका तो परिहार हो जायगा, किन्तु सुषुसिमें सुख एवं 
अशनका जो सामान्य शान दै वह नहीं दोगा । 

„~ इसलिये आत्मासे मनका संयोग होनेपर ज्ञान होता है यह कहना 
अन्तः .असँगत है । किन्तु आत्माका स्वरूपभूत उत्पत्ति-विनाशरद्दित 
शान. नित्य है यही स्वीकार करना युक्तियुक्त है । 

सत्यं शानमनन्तं अर्मः? (तै० ब्र० १) “प्रज्ञानं ब्रह्म” (०० ३1१) 
“विज्ञानमानन्द ब्रम” (१०३ । ९ | २७ | ७) “न हि 
विज्ञातुर्विक्षानेचिपरि लोपो विद्यते$विनादित्वात!' (बृ० ४। 
३। ३० ) “प्रशानघनः” “चिदेकरसो ह्यात्मा?-- 5 

:7५ > शुद्धचेतन्यरूपात्मा सर्वेसिद्धिविचर्जित+। 
नामरूपविद्दीनात्मा परसं वित्सुखात्मकः॥ - ˆ =” 
भावामावकळाचिनिसुंक्ता चिद्वियाऽडितीया घ्रह्मखंचित्तिः। 
सच्चिवानन्दलहरी महाचिपुरसुन्दरी ॥ ( बहुदुःचोपंनिषदू) 
सैपा चिद्विनाशात्मा स्वात्मेत्यादिक्तता भिदा । 
सैषा चिदमलाकारा निर्विकल्पा निरास्पदा ॥ _ 
महाचिदेकैवेहास्ति महासत्तेति चोच्यते। ` 
: ०. इत्यादि शुतियोसे कार्य-कारण, गुण-गुणी, क्रिया-अक्रिया, जाति-च्यक्ति 
आदि मेदकत्पना अत्यन्त वेदबाह्य है-यह “अपरिश्रहवा्यात्यन्तमन पेक्षा? 
डुझादि सज्नमें प्रदर्शित. किया गया है । ] 


स्वभावसेःजडःआत्मामे त्वचा एवं मनके संयोगसे ज्ञान: 


_ उत्पन्न होता है--यह एकदेशी नैयायिकका मत्‌. 
` द. एकदेशी: नैयायिक सवचाके साथ मनके संयोगको ही शनका 
कारणः कहते: हैं-। आत्साके संयोगक्रो “जानका कारण नहीं कहते । खुबुसिमे 
- पुरीतत्‌ नामकी नाडीसें मनं प्रंबेश .करता: है 1 अतः त्वचासे मनका संयोग 
नही. होता- है: इसलिये शान नहीं होता है । इस 23 
मन ही सारा लका हेतु होनेसे “दुःख कहा जात लगे Ua 
दुःखका हेतु नहीं दै । मोक्षम स्वचाका नाश हो जानेले: अमावमें 
शान नहीं: होताः दै । = सोक्षक्राल्मे मतं रहता: है। किन्त ढुःखदेठ जानका 
जनक जो:कचाके साथ मनकाः संग्रोग है उस संयोगका नाशःहो जाता है। 
[ कोई नैयायिक एकदेशी स्वचांसे मनके संयोगको ही शानका 
कारण: कहते हैं॥:किव्त॒ःयदट उनकाकइना ठीक नदी दैना २ 


-<- ₹ः जेते मनसे आत्मार्का संयोग शानका हेतु दै, इंमे कुछ प्रमाण 
नहीं है'उसी प्रकार श्यचसि मनवे संयोगमे भी प्रमाण नहीं है।  . 

२, प्रमाणसे - असिड: ' श्यर्कपोङकस्पित वस्तु” स्वीकार करनेपर तो 
“जृगदुप्णास्मस्धि स्नोत व्लेपुप्पछतशेखरः। पवः घन्ध्या्ुतो 
याति शदाम्टक्ञाशलुर्थदम्भःदेसादिः वाक्याथ भीः मानना होगा। इस- 
जिये ऋतासे अन्क़ा संग्रेफशन॒का-देकनाी औै-्यंदी:मानना/उच्चितः है । ` 

इलसबुसिम 7 त्वचासे । मत्रे संयोगे अमावर्म - भीः अशावाचको 
बुद्धधादिसे भा बा 'सप्तायून-होता दै: त्वचाका 
मनसे संयोग , ही, शाका द. 


[१ 


न्यायमतमें | झनेकस्व-ब्यापकस्वका उपादन:: २२३ 


नष्ट हो जाता है । अतः आत्मा प्रकाशरहित जडरूपसे मीक्षमं रहता है यह 
न्यायका सिद्धान्त है । ) त मेडल. 

` गू न्यायमतमे 'आत्मा विद्य और जड? माना जाता है। किन्तु यह 
भुतिसे विरुद्ध है। “अन्नायं पुरुषः स्वयंज्योतिअंवति ।” 
(बृ०४॥ ३। ९ । १४) “योऽयं विज्ञानंमयः प्राणेषु हद्यन्तज्याति 
-पुरुषः।” (ब०४। ३। ७ ) “सत्यं ज्ञानमनन्तं ब्रह्म? ( तै० ब्र० 
१) “परज्ञानं रह्म” ( ऐ० ३। १ ) इत्यादि अनेक श्रुतियोसे व्यापक 
आत्माका चेतनस्वरूप सुना जातां दै । ] 


न्यायमतमें आत्माके अनेकत्व एवं व्यापकत्वका उपपादन 


.न्यायमतमे पूर्वोक्त रीतिसे सुख-दुःख, -बन्ध और मोक्ष आत्माको 
सम्भव है । अतः आत्मा अनेक तथा सवत्र व्यापक है। समस्त अल्प 
पदार्थोके साथ संयोग ही न्यायमतमै व्यापकका लक्षण है । 
चे स्वगत-सजातीय-विजातीय भेदद्यन्यत्व व्यापकका लक्षण नहीं मानते .। 
यद्यपि न्यायमतमें आत्मा निरवयव होनेसे स्वगत भेदश्यून्य आत्माका लक्षण 
सम्भव होता है । तथापि सजातीय, विजातीयश्यून्यत्व सम्भव नहीं होता 
है । सजातीय द्वितीय आत्मा दै । तथा विजातीय़ : घट-पटादिरूप अनात्म- 
भेद.आत्मामें है। इसलिये स्वगत, सजातीय, विजातीय भेद्यत्व व्यापकः 
का लक्षण नहीं मानते । किन्तु सर्व अल्प पदाथोसे संयोग ही व्यापकत्वका 
लक्षण स्वीकार करते दैं। ` < 5 

- [(१) सिद्धान्तमं सजातीय, विजातीय और स्वगत भेद्यत्य व्यापक- 
का- लक्षण है । “सदेच सोम्येदमप्न . आसीदेकमेवाडितीयम्‌ |” 
त | अम्मा छान्दोग्यभुतिके अनुसार. यदद लक्षण हैं। उक्त मन्त्रमें एक! पदसे 
सजातीय मेदका निषेध है । 'एव' कारसे. विजातीयका और 'अद्वितीय' 
पदसे स्वगत भेदका निपेध किया गया दै । इस लक्षणफे अनुसार देश-काल- 
वस्तुकृत परिच्छेद्रहित ही व्यापकका लक्षण सिद्ध होता है । 


03 


| | : वेदाम्त-तत्व-बिचार:- 75 ` 


२) “एकः पदसेः देशत अन्तका निषेध है। जैसे ओ वस्तु परि- 
सन तह वह नाना ( अनेक ) होती है और जो व्यापक होती है 
बह नाना नहीं होती है.। किन्त आकाशके समान एक होती है। आत्मा 
एक है अतः परिच्छित्न नदी, दै, किन्तु व्यापक है । इसीलिये ही आत्मा 
देशकृत अन्तसे रहित है। _न्यायमतर्म. तो अनेक और व्यापक मानते 
हैं। यह मान्यता अदत भुति एवं युक्ति और अनुमवसे मी विरुद है। ] 

यहाँ यंदि किसीको यह शङ्का हो कि न्यायमतमै आत्माके समान 
आकाश, काळ और देश मी व्यापक हैं । परमाणु सूकम और निरवयव 
है। ऐसे परमाणुके साथ सबंब्यापक पदायाँका संयोग नहीं हो सकता है | 
परमाणु यदि सावयब॒ हो -वब तो उसकाः:किंसीः देशरसे आत्मासे संयोग, 
देशान्तरमै इतर व्यापक पदार्योंसे संयोग मी हो सकता है । किन्तु वे पर- 
माणुको सावयव नहीं मानंते 1. परमाशुको निरवयव तथा अतिसूक्ष्म 15 
हैं। इसलिये परमाणुके साय एक ही देशमें सकळ व्यापक क 2 
कहते हे । बह संयोग” नहीं बन सकता है । एक व्यापक पदोथके संयोग 
निरुद्ध स्थानमें व्यापक पदार्थान्तरसै संयोग सम्मव नहीं । इसलिये नाना 
पदार्थका ब्यापक होना सम्भव नहीं, अतः एक वस्तुको ही व्यापक स्वीकार 
करना युक्त दै । इसके समाघानमें नैयायिक यह कहते हैं कि-- दु 
आावयवे वस्तुको संयोग ही अन्य वस्तुके संयोगके प्रति विरोधी होता 
हैं। ( १) जिस देवमे--भूमि-पदेशर्मे इसका संयोग होता है उस देशमें 
पादकी संयोग नहीं हो सकता । निरवयव वस्तुका संयोग स्थानका निरोधक 
नहीं होता । इसलिये वह संयोग अन्य संयोगका विरोधी नहीं है। यह 
अनुभवसिद्ध .मी है। . (२:) जिस देशमै घटका आकादासे संयोग है उसी 
देशमें:काल:एवं :देशक़ा मीः संयोग: है. यदि घटका कोई देश आकाश, 
काळ तयां दिशसे: बाइर ,हो तो. उस देशमै आकाश, काल और दिशाका 
संयोग नदी होता.1क्रिल्ठ समस्त पदार्थोके . समी देश आकाश, काल, 


दिवाने : ही दै: इसलिये सब। पदार्थौक्रा सब देशम दिया, काळ और । 1 


आफाशादिके साथ संयोग दै ही.॥: . :: . 0 


आत्माके ल निराकरण : ३२३ 


इस अकार परमाणुमें भी एक ही देशमै अनेक निरवयव व्यापक 
पदार्थोका संयोग होना युक्त ही है । इसमें कोई दोप नहीं है । अतः आत्मा 
नाना है और सत्र व्यापक भी है। 


आत्मा व्यापक, अनेक, कर्ता तथा भोक्ता भी है इस 
न्यायमतका निराकरण 


समख आत्माका समस्त पदा्थासे संयोग है यद्द न्यायका मत है। 

अनेक आत्माका अव्यापक परिच्छिन्न समस्त देह, इन्द्रिय, मन और 

परमाणुर्ओसे संयोग है यद न्यायमत असंगत है । व्यापक एबं नाना 

आत्मा स्वीकार करनेपर समस्त दारीरोसे सब आत्माऔँका संयोग स्वीकार 
करना पड़ेगा । इस स्थितिमें यदद शरीर इसी आत्माका है दूसरेका नहीं- 
इसके निश्चयात्मक प्रमाणके अभावमें एक ही आत्माका समस्त शरीराँसे 
सम्बन्ध होने छगेगा | जिस कर्मसे जो शरीर आरम्म हुआ है. वही उस 
आत्माका है यह व्यवस्था मी नहीं चन सकती है। क्योकि जिस शरीरसे 
जो कर्मे किया उस झारीरसे मी सत्र आस्माओंका सम्बन्ध है। इसलिये 
कमोका भी सत्र आत्माओंसे सम्बन्ध है ही। एक आस्मासे ही कर्मका 
सम्बन्ध नहीं है। 


यदि यह कहूँ कि जिस आत्माका मनसहित जिस शरीरसे सम्बन्ध है 
बही उसका शरीर है तो यह कहना भी ठीक नहीं है। शरीरके समान 
मनसे भी सव आत्माका सम्बन्ध है। अतः इसी मनका इस आत्मासे 
सम्बन्ध है इसका निश्चायक कोई प्रमाण नहीं है । किन्तु सब आत्माके 


सब मर्नेके साथ भी सम्बन्ध होते हैं । इसी प्रकार सव इन्द्रियोंके भी सब 
आत्मासे सम्बन्ध होते हैं । 


बाह्य पदार्थर्म भी यह मेरा है यह दूसरेका है, यह व्यवहार मीः शंरीर- 
निमित्तक ही होता है। उपयुक्त रीतिसे सब्र शरीर साधारणतया सब 
आत्माके हैं, अतः समी बाह्य पदार्थ सब आत्माके होने चाहिये-1.7: 


ल पनत कको चां 


घछार्याठे मध्यसपस्मिाणत्वका निराकरणं र्‌ा इंईज 


क 
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_. यदि नैग्रायिक यह कहें कि जिस. आत्माक्रो"जिस शरीरम अहंबुद्धि 
एवं ममबुद्धि ती दै बढी शरीर उस आत्माका-है तो यह भी नहीं कह 
सकते; क्योंकि “अइ? 'मम भी एक ही है। अतः सब आस्मामै बह बुद्धि- 
नहीं होगी 1 एक धर्म एक ही घर्मीके आभित होगा [अतः एक 


ही आत्माके सम्बार्धयाडी वुद्धि होगी । यदि यह कह कि जिस आत्माका 


एक दी का होगी--यह कहना न्यायमतमे युक्त नहीं है.। किन्तु 
सभी आमाको एक शरीरम अहंबुदि होगी । क्योंकि न्यायमतमै बुद्धि 
नाम शांनका है। बह्‌ शान आत्मा और सनके संयोगते उत्पन्न होता है। 
अनके साथ संयोग सब आत्माका है। इससिः 
शरीरमै एक आत्माको अहंबुद्धि होती हैं तो सब आत्माको एक देहम 
अहंबुद्धि होनी चाहिये | पदक 


इसपर यदि नैयायिक यह कहें कि यद्यपि मनसे सवसाधारण आत्मा- 
का संयोग दै तयापि जिस आत्मामें शानजनक अदृष्ट है उसी आत्मामे 
आहंबुद्धि उत्पन्न होगी । तो अह कहना भी संगत नहीं होगा । क्योंकि 
जो व्यापक और नाना आत्म स्वीकार करते हैं उनके मतमें एक शरीरस्थ 
शुभाशम कमेः तत्तत्‌! शरीस्सम्बद - समो आस्मामें अदृष्ट उदय मी 
अवस्य अच्चीकार' करना होगा । “यद्द बात पहिले ही कही गयी है। इसल्यि 
व्यापक नाना आत्मा माननेसे एक ही दारीरमें समो आत्माओका सुख- 


इसडिये आत्मा आना, “व्यापक, अती और सोक्ता है--यह न्यायका मत 
समीचीननह हिन पल ` ज्र 


| 


छात्माके सध्यमपरिमाणत्दको' ~ “~ निराकरण = इंज 
“अन्तःकरण ही कर्ता-मोक्ता हैं) वह अन्तःकरंण नांना 2 
= 'और मध्यम परिमाणबाला हैस वेदान्त, + ..... 
| सिद्धान्तका प्रतिपादन 


__नदानतसिदवान्तमे अन्तःकरण ही कर्ता और भोक्ता है। वह अन्तः 
करण अनेक है तथा बह व्यापक नहीं है, किन्तु झरीरपरिमाणक है.। 
दीपके प्रकाशकी ज्यों अन्तःकरण विशाळ शरीरमें विकसित होता है। 
अल्पं शरीर प्राप्त होनेपर संकुचित होता है। यह सिद्धान्त-बिन्दुमें 
औमधुसूदन स्वामीने प्रतिपादन किया हैं। जिस अन्तःकरणका जिस 
शरीरले सम्बन्ध होता है उस अन्तःकरणका उसी शरीरमें भोग होता है| 

` अन्तःकरणको व्यापक माननेपर संब अन्तःकरणंके सबंसाघरण शरीर 
होंगे। मोग भी सबको होगा । अतःकरणको व्यापक न माने तौ यहद 
दोप भी नहीं होगा । अन्तःकरणको अणुपरिमाण माननेसै शरीरके एक 
अंशर्मे दी अन्तःकरण कहना होगा । अतः यह भां माननों संगत नहँ 
होगा । यदि अणुपरिमाण मानें तो एक सार्थ पाद और मस्तकमें कण्टकः 
वेध दोनेपर दोनों खार्नोम अनुभव दोनेवाडी पीडा नहीं होंगी.! क्योकि 
अणुपरिमाण अन्तःकरण एक कालमै एक दी ख्यानमे रहेगा । त्‌ जिस 
खानमै अन्तःकरण होगा उसी स्थानमें पीड़ा होगी । एक साथ दोनों 
खार्नेमि पीडाका अनुभव नहीं होगा । इसलिये अन्तःकरण न अणुपरिमाण 
हैं न व्यापक है, किन्तु शरीरपरिमाणक है । इसमें कोई दोष नही है। 
a और व्यापकसे जो विलक्षण है उसको मध्यमपरिमाणक 
कहते हैँ । 


'आत्माके मध्यमपरिमाणत्वबादीके मतका निराकरण .. 


: आत्माको मध्यमपरिमाणवाला माननेवाळे कोई नवीन न्यायवादी यह 
कहते हैं कि ( १) आतमा नाना, कर्ता, भोक्ता तो है, विन्त यपो न 


क 
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है |. अतर सांडूये नहीं; होगा ।;.€ २ ),और अणु मो आएमा नहीं 
है। अतः सा जने? धी ar पीडाके अनुभवका आसम्मवरूप 
दोष नहीं होगा 1 सा बेदान्तीके मतमै अन्तःकरण मध्यमपरिमाणक 
है न आत्मा भी: भष्येमपरिमाणक हे । उस आत्माम चतुर्देश गुण 
होते हैं । 
यह मत मी. संगत नहीं है। ( १) आत्माको संकोच-विकासगाढी 
खीकार करनेपर दीपप्रमाके समान ही आत्मा भी विकारी एवं बिनाशी 
होगा । इससे मोक्षप्रतिपादक शाख तथा-मोक्षका साधन व्यर्थ हो जायया । 
(२) यदि आत्माको मुध्यमंपरिमाणक मानकर संकोच-विकास स्वीकार 
नहीं कर तो आत्मा.किस शरीरके समान परिमाणवाळा होगा इसका 
निम्नायक प्रमाण भी नहीं है। (३ ) यदि आत्माका मनुष्य शरीर परिः 
माण मान्‌. तो जब हस्तिका शरीर प्रास करेगा -तब समस्त शरीरमें व्यास 
नहीं होगा| इससे हस्तिके जिस अंशमें आत्मा नहीं होगा उस अंशमें 
पीडाका अनुभव नहीं-होगा (४) यदि दस्तिके शरीरका परिमाण आत्मा: 
का मानें. तों जब इस्तिके , शरॉरसे बृहस्काय प्रास होगा !तब उस शरीरमें 
सम्पूणं देशम नहीं होनेके कारण जिस: देशमें आत्मा नहीं होगा उस अंशमें 
पोड़ा . नहीं होगी। संघ शरीरकी अपेक्षा बृहत्‌ किसीका है नहीं । (५) 
यदि कहे कि सवे शरीरकी अपेक्षा विराट शरीर पा । उसके समान 
- यदि आत्मा खीकार कर तो विराट शरीर-सब शरीरके अन्तर्भूत .होनेसे 
सब्‌-आत्माकाः सब शरीरसे सम्बन्ध सिद्ध होगा । यहद पूर्वोक्त दोष खडा ही 
रह जायगा । 
और भी बात है कि जो वस्तु मध्यमपरिमाणबाली होती है वह 
शरीरके समान अनित्य होगी यह नियम है। अतः आत्मा मी मध्यमः 
परिमाण. हेतेतेनअनित्य हझेग्राच, -वेदान्तसिद्धान्तमें --तो; अन्तःकरण: शान 
होनेसे नष्ट होता है । इसलिये अन्तःकरण अनित्य है । अन्तःकरणका मध्यम- 
- परिमाणल-माननेम :-कोश दोंषःतंदीं होता । इस प्रकार नवीन तार्किकका 
मद -मी-असंगत-ह्टी दै ४-० 1. 7०: . 
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दोष यहाँ उपस्थित होगा । ( २) आत्माको कर्ता-भोक्ता न खीकार करना 
और उसका नानाल मानना व्यथं ही होगा । व्यापक एक आत्माको सबं 
शरीखवर्ती मानना ही श्रेयस्कर है । 

आत्माका कतृत्व-भोक्तृ्र न स्वीकार करनेपर नैयांयिककां अपना 
सिद्धान्त भी छूट जायगा । शान, सुख-दुःख, धर्माधर्मादि आत्माके चेमे दै 
यह अणुवादीका सिद्धान्त है। इसलिये आत्माको अणु माननेसे शरीरके 
जिस देशमै आत्मा नहीं रहेगा, . वह देश मृतकके समान होगा । उसमें 
पीडा मी नहीं होगी । Ps 
आत्माकें विषयमे अणुवांदीका आक्षेप तथा उसका समाधान, 

आत्माको अणु यतळानेवांळी श्॒ुतियाँकां तात्पये 

यदि अणुवादी यंह कह कि यद्यपि आत्मा अणु है शरीरके एक देशमै 
हैं, तथापि कस्तूरीकी गन्धकी भाँति आत्माका ज्ञान समस्त शरीरमै व्यास 
होता है। इससे समस्त झारीरमें अनुकूछ एबं प्रतिकूल ( सुख-दुःख ) का 
सम्बन्ध होता दै । 

किन्तु यह कहना भी अनुचित है; क्योकि गुणी द्रव्य होताहैं उसी 
(द्रव्य ) में: गुण रहता है। इसी प्रकार . आत्माका ' शान भी ' आत्मांठे 
भिन्नः देशमे .नहीं रहेगा । कस्तूरीका सूक्ष्म अंशः जिस. मागमे होता है 
उसी देशमें' उसकी. गन्ध व्याप्त होती है । 'अतः यहःदृष्टान्त भी ठीकनहीं 
हैः।-इसलिये' आत्मा अणु है यह कहना युक्त नहीं हैं।: :5 र 

शुतिमे ऋही-कहीं जो आत्माको अणुसे मी. अणु कहा/गया है बहतो 
आत्माके दु्विशेयलके-अभिप्रायसे कहा गयां है! जैसे अत्यन्तः सूक्षमः्रस्तुकाः 
शानः मन्क इंष्टिवाळे व्यक्तिको "नदी होतां है। उसी प्रकार बहिमुज'युदंधको 


>. बा न्य | 
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“सख पुपो5नन्तो*पर्यन्तः !” इत्यादित bre खमे श्रुति ही 


... इस प्रकर आएमा; कक ठम्छ-अनेक हैं: अथवा; आत्मा मध्यम- 
परिसहम एक नानाः दे!: : याः आत्मा: अग्नुपस्मिण और. नाना हैं. इत्यादि 
उक्तियाँ:अल्ज्त-अछंगत हैं: "ए पय - 


मा “सिद्धान्त टू रदेन 


बर. थन्तमससपविधिफए आएमा कल्पितै - 
पारिशष्य: झेलेसे आसा एक एवं व्यापक है। [ बहुत. अर्थोकी ग्रासिम 
अन्य. सब निपेध.. दपर जो- अबशेप रह . जाय, तद्विपयक निश्चयको 
पारिशेषद. कहने; हैं" प्करसहिपेचेष्ल्मत्रामसंयात्‌, शिष्यमाण संप्रत्ययः ।? ] 
आत्मामे धर्माधर्म, सुख-दुःख, बन्ध-मोक्ष आदि माननेपर किसीको सुख, 
किसको! दुःख, किसी को: बन्छ और किसीको- मोख- यह व्यवहार सिद्ध नहीं 

कम ॥ अत. परमि दिके भम. दै यदी मानना चाहिये |: 
८ ,:युहाधिकरयमेःभाष्यकरवे- कवनातुतारुउयह कयन' है!कि “तयोरन्यः 
[किपकोओद्वीकिचहए।: इतिः आअनदनचन्यो' 
$भिपश्यति जः।” ये दॅन सत्क औरु खेतर है: सरव चन्दका अथः यहाँ 
जी है ! केश म्द कर्म पसद्रताः दैः} यह छदना दीक नहीं दै । 
सच्यः परयो खेतका: उढ्य्भना कनः और, जीवे-बिङ. दै; इसकी व्याख्या 
इकः पक्तर-कस्ती न्कृशिकिकि वां त वैः जिसे सहनन देखता. है। और 


ROR] 


| es 
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जो यइःशारीर ( जीव ) उपद्रष्टा है वह त्रजञ है। ये दोनों दीःयहाँ: सत्त्वः 
झे हैं| १ उपयुक्त श्रुति अचेतन सत्त्वको भोक्ता कहनेमें प्रबृत्तः: नहीं है \ 
तो. क्या. कहती है? चेतन क्षेत्रशको असोक्ता और ब्रद्मखमावःकहुँगी- 
इस.उद्देशसे सुखादि विन्रियायुक्त सत्तमे. भोक्ठूलका. आरोप करती" है ! 
यह कर्षेज-मोक्दुस सत्त्व और धेत्रशके इतरेतर खमावंकेः-अविवेकसे 
कल्पित. दै। यथार्थमे तो सत्त्र दोनोमेंसे किसी एकम भी: कठंत्व- 
ओक्तृलः सम्मव नहीं दै। क्योंकि सत्व अचेतन है और क्षेत्रज्ञ चेतन 
अविक्रिय है। अविद्यासे परत्युपस्थापितखभाव होनेसे सत्तमे तो किसी प्रकार 
कर्तुल्र-मोक्तृलव सम्भव ही नहीं होता.। इसमें भुतिप्रमाण मी दै । “यक 
चाऽन्यदिव स्याप्ततरान्योऽन्यत्पच्येत्‌” ( ब०४।२। २ १.) इत्यादिसे 
खप्नदष्ट इत्यादि ब्यवहवारवत्‌ अविद्याके विषयमै ही कतृंखादि व्यवद्दार 
दिखलाती है। “यत्र त्वस्य सर्वमात्मैवाभूत्‌, तत्केन. क॑ पश्येत्‌,' 
(ब० ४ । ५ | १५) इत्यादिसे विवेकीको कतृत्वादि समस्त व्यवद्दारका 
अभाव दी श्रुति दिखलाती है। (त्र स्‌. १। २। १२ का भाष्य ) । 
बुद्धि एवं सुख-दुःखादि आत्मामै अध्यस्त हं। ( १ ) जो वस्तु जिसमें 
अध्यस्त होती दै बह उसमें परमार्थतः नहीं है। जैसे रज्जुमें अध्यस्त सर्पादि 
परमार्थतः रज्जुमं नहीं है। उसी प्रकार आत्मामे अध्यस्त बुद्धि, सुख- 
दुःखादि यथार्थं नहीं हैं। (२) अध्यस्त वस्तु किसींकी आशय नहीं 
होती है । इसील्ये बुद्धि भी सुख-दुःखकी आश्य नहीं है। परन्तु ( १) 
अज्ञान शुरू चैतन्यमें अध्यस्त है। (२) अज्ञानोपहित 'चैतन्यर्मे अन्तकरण 
अध्यस्त दै । (३ ) अन्तःकरणोपहित चैतन्यमै घर्माधर्म, सुख-दुःख औरं 


` बन्ध-मोक्ष अध्यस्त दै । इस प्रकार अन्तःकरण आस्माकी उपाधि होनेसे 


अन्तःकरणमे अध्यस्त धर्माधर्मादिका अधिष्ठानलः आत्मामें' अनः जाता है 
तथाः घर्माधमादि अम्तःकरणके धमं कहे जाते द|  ' ` 
- अन्तः्करणविशिष्ट आत्मा घर्माधर्मादि अध्यस्त नहीं हैँ ` 
` यदिः यह के कि भर्माधमादि अन्तःकरणविशिष्ट आत्मामें अध्यस्त हैं 
सो यह नहीं कह सकते है। क्योंकि विशेषणसहितका नाम विशिष्ट है! 
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धर्मादि अध्यासका अधिष्ठान चोः आत्मा है उसका अन्तःकरण "विशेषण 
माने वो-अन्तःकरण मी: घर्मादिका अधिष्ठान होगा । किन्तु यह ठीक नहीं 
है ।. क्योंकि मिथ्या वस्तु किसीका ` अधिषयन नहीं होती । अतः आत्मामे 
घर्माधर्मादि अभ्यासकेः रतिं अन्तःकरण “विशेषण नहीं होता है, किन्तु 
उपाधि होता है | उपाधिका यह खमाव. होता है कि जो उपाधि है वह 
खयं तटस्थ रहकर जितने देशर्मे बह है',उतने देशम स्थित वस्तुका बोध 
कराती है| और विशेषणको यह स्वमाब होता है कि जो विशेषण जिस 
देशम स्वयं है उस देशमें' स्थित होकर अपने साथ ही उस वस्तुका बोध 
कराता है। अतः विशेषणवाचको विशिष्ट कहते ' हैं' और उपाधिमानको 
उपहितं कहते हैं। i 
इस प्रकार अन्तःकरणबिशिष्टमें स्थित धर्मादिको यदि, अध्यस्त मानें तो 
जिसमें देशमें अन्तःकरण है. उतने: देशमें स्थित चैतन्यमाग और अन्तःकरण 
ये दोनों ही अधिष्ठान होंगे। इनमें अन्तःकरण स्वयं अध्यस्त है । अध्यस्त 
होनेसे अधिष्ठान नहीं हो सकृता। इस अभिप्रायसे अन्तःकरणोपहितमें 
धर्मादे अध्य है यह कहा जाता है,| इससे जिस देशमें अन्तःकरण है 
तददेशास्थित चैतन्यमागमात्र ही अधिष्ठान है, अन्तःकरण अधिष्ठान नहीं 
उ | कहना युक्त ही है। ne ६ 


इसी प्रकार अशनोपहित चैतन्यमें ही अन्तःकरण भी अध्यस्त है, 


स नहीं। इसलिये अध्यस्त धर्मादिका अधिष्ठान आत्मा 
le He 


“ ( १ ) अध्यासके अधिष्ठानके प्रतिःअन्तःकरण . उपाधि होती दै.। इसी: 
कारण सुख-दुःखादि बुद्धिकेः घर्म कहे जातेः हैं । ( २ ) अविवेकते'. अन्तः- 
करण और आत्मा दोनोंके धर्म प्रतीत होते हैं |; अतः अन्तःकरणविशिष्ट 
प्रमार्ताकेःधर्म कहे-जाते है; (: है) -इसंमे-धर्मा दि अत्तःकरणके: र्म : होते 
हैं। (२) अथवा अन्तः्करणबिशिष्ट. प्रमाताके धर्म होते.हे: ( ३ ) 
अथवा - रज्जुसपंवत्‌ , ` -स्वप्ने-पदाथंबंत्‌., गन्धर्व-नगरवत्‌', :: नभकी 


+. 


र बणे ¦ इश. 
नीडिमाके समान किसीके भी धर्म नहीं। होते हैं। आत्माके घर्मे तो 
सवंया नहीं ही होते हैं । 2 


यद्यपि आत्मामे वे सब अध्यस्त हैं तथापि जो वस्तु ज़िससें अध्य 
होती.है वह वस्तु उसमें परमार्थतः नहीं होती दै । इसलिये रागा-देप, 'घर्मार 
धर्म, . सुख-दुःख और बन्ध-मोक्षसे रहित एक एवं व्यापक. आत्मा है. 
अध्यस्तका अर्थ कल्पित है। 


आत्माके सद्रूपका वर्णन 

आत्मा सद्रूप है । जो वस्तु शानसे बाधित होती है वह वस्तुं. असत्‌ 
कही जाती है। और जिसका बाघ त्रिकालमे भी नहीं .होता बह संत 
कहलाती है। समस्त पदार्थोका एवं उनकी निवृत्तिका अधिष्ठान :आत्मा 
है। यदि आस्माकी भी निर्शत्त स्वीकार करें तो उसका भी कोई अन्य 
अधिष्ठान कहना होगा । झन्यमें निदृत्ति सम्भव नहीं होती । आत्मा और 
उसकी निबत्तिका अधिष्टानान्तर मानें तो उसका भी कोई अन्य . अधिष्ठान 
स्वीकार करना होगा । इस स्थितिमें अनवस्थादोष होगा । 

दूसरी बात यह कि आत्माकी निति माननेवालेको पूछना चाहिये - 
कि कोई आत्माकी निवृत्ति अनुभव करता है क्या £ (१) यदि कहें 
कि आत्माकी निइत्ति होती है तो यह कहना सवंथा असंगत ::है"+ 
क्योंकि जो निदृत्तिका अनुभव करता है वहीं तो आत्मा है। -बही 
अपना स्वरूप है । उसकी निदृत्तिका अनुभव करना मानो अपने' मस्तक: 
छेदनका अपने ही अनुभव करनेके तुल्य है। अतः आत्माकी निवृत्तिका 
अनुभव असंगत है | (२) यदि यह कहें कि आत्माकी निइच्ति तो-होती 
है, किन्तु किसीको अनुभूत नहीं होती । तब तो यही मानना : चाँहियैःकि 
आत्माकी निवृत्त नहा होती है.। जो वस्तु किसीसे'अनुभूत नहीं होती वंह 
वस्तु वन्ध्यापुत्रके समान असत्‌ होती है। इसलिये यहं सिद्धं हुँअिकिं 
आत्माकी निइत्ति नहीं होती है । अतः आत्मा सब्रंप है। 2 >? "555 
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आत्माकी चिह्रंपताक्ा वर्णन ` 
आत्मा सर्वार्थप्रकाशक है 

आत्मा चिदरस दै । म्रकाशस्यरूप शानको ही चित्‌ कहते हैं । [ अडस- 
अकाई ही चित्‌ है। चैतन्यको ही शान कहते हैं इस ज्ञानका कमी लोप (नाश) 
नहीं होता है। “न हिं दप्डदंटेविपरिंलोपो विद्यतेऽविनाशित्वात' 
(ब० ४।३। २३)] (१) आत्माको अप्रकादारूप माननेपर अनाऱ्म जड 
वस्तुका कमी प्रकारा तही.-दोगू.।, { २) अन्तःकरण तथा इन्द्रियोंसे 
पदार्थोंका प्रकाश होता है. यह कहना युक्त नहीं है; क्योंकि (१ )जो 
वस्तु परिच्छिन्न होती है. बद घयदिवत काये है । अन्तःकरणः और इन्द्रियाँ 
परिच्छिन्न होनेसे कार्य हैं। ( २) जिसका देश एवं: कालसे अन्त होता है 
उसका: नाम. परिच्छिन्नः है ।- ( ३ ):जो कार्य होता-है वह जड द्द 

अन्तःकरण और इन्द्रियाँ जड हैं | इनसे कभी वस्तुका प्रकाश नहीं 
हो सकता हैं। अतः आत्मा/ही 'वस्तुझॉका प्रकाशक है। इसल्यि आत्मा 
चित्‌-ग्रकादास्वरूप है। ` 


आत्मा प्रकादारूपं नहीं दै--यद्द आक्षेप 
आ इखका समाधान 

यदि कोई यह कहदेकि आत्मा प्रकादारूप नहीं है. किन्तु जड है। 
आत्मामं. शन गुण दै । उसी शनरुप गुणसे आत्मा एवं अनास्माका 
अकाश होता है। उसे हमःयह पूछते हैं कि 'आत्माम जो शान गुण मानते 
हो वह ज्ञानरूप गुण नित्य दै अथवा अनित्य ? 

(१) यदि. ज्ञानको नित्य कहें तब तो आत्माका स्वरूप ही ज्ञान हुआ; 
क्योंकि आत्माले अन्य ;सबः कुछ अनित्य है यह नियम है “अतोञ्न्य- 
दातम्‌” (बृ० ३ । ७। २५) “न छु तदृङ्धितीयमस्ति (३० ४। २ । 
२३ । ३०) इत्यादि शुकि प्रमाण है | यदि शान: आत्मासे भिन्न है यद 
अङ्गीकार करें, तब शान अतित्य ही येया | अतः जानको नित्यः कहना और 
आत्मासे भिन्न भी. कहना: युक्त. नहीं है। ५ 


| द्र चणेनं : २३३. 


(२) यदि शानको अनित्य कहँ तय घटादिवत्‌ शान जड होगा 1 जो 
बस्तु अनित्य होती है वह जड होती है4 अत*शान अनित्य है यह कहना 
भी असंगत ही दै । इसलिये जान नित्य ही है। और वह शान नित्य होनेसे 
आत्माका स्वरूप है। अनित्य-माननेपर कमी शान आस्मार्म होगा और 
कभी नहीं मी होगा । इससे आत्मासे,मिन्न भी शान सिद्ध होगा । नित्य 
माननेपर आत्मासे भिन्न शान नहीं होता । १ 

गुण गुणीमै कभी रहता दै कमी नहीं भी रहता है । जैसे वस्रका नील- 
पीतादि गुण कमी है कमी नहीं दै । अतः गुण आगमापायी होता-है। 
ज्ञान नित्य होनेसे आगमापायी नहीं.होता है। अतः आत्माका स्वरूप: हदी 
ज्ञान दै । 

अन्तःकरणाद्रिसे अजन्य ज्ञान अनित्य नहीं हे 

ज्ञानको अनित्य माननेपर इन्द्रियों अथवा अन्तः्करणसे उत्पन्न होता 
है, यह कहना चाहिये । किन्तु यद कथन दीक नहीं है । क्‍योंकि सुधुस्तिमं 
इन्द्रियादि नहीं हैँ । किन्तु सुखरूप ज्ञान उत्पन्न होता है। वह नहीं होना 
चाहिये । सुपु्तिमं सुखका शान दोना न मानें तो जागनेपर “अहं सुखम- 
स्वाप्सम!? इस सुपुति-सुखका स्मरण नहीं होगा । जो वस्तु पूर्व अनुभूत ` 
होती दै उसीका स्मरण होता है । अननुभूत वस्तुका स्मरण नहीं रोता" 
है। जागनेपर सुपुतिके सुखका स्मरण होता है, इससे जाना .जञाता--वै:कि - 
सुपुतिम सुखका अनुभव होता है। इस ज्ञानके उत्पन्न करनेवाले इन्द्रियादि." 
सुपुतिमे नहीं हैं । इसलिये शान नित्य दै यह सिद्ध हो जाता दै।... .... 

ज्ञानके विना आत्मा कमी नहीं होता। अतः शन आस्माका स्वरूपः 
है। जैसे उष्णताके बिना कभी अग्नि नहीं रहता, अतः उष्णता अग्निका ` 
स्वरूप है। उसी प्रकार शन भी आत्माका स्वरूप ही है। गुण आग़सा- 
पायी होता दै । अतः उप्णता और शान आगमापायसे रद्दित हैं । इसलिये” 
अम्तिका स्वरूप औप्ण्य और आत्माका स्वरूप शान हेः। जो-मस्तुःकमीः 
होती है कमी नहीं होती, उसका नाम आगमापायी है । 


न ३ बेदान्तन्तत्वःविचारःः', ` + 


` अमन्तःकरणवृत्ति उस्पत्ति-विनादाक्षील हे, शान नहीं 

अन्तःकरणकी वृत्तियोके उत्पत्ति-विनाश होते हैं, ज्ञानके उत्पत्ति-चिनाश 
नहीं होते हैं । ( १) आस्मस्वरूपभूत शानसे विशेष व्यवहार नहीं होता है 
किन्तु ज्ञानसहित जत्ति अथवा दृत्त्यारूद ज्ञान व्यवहारका कारण होता है। 
यह अवच्छेदवादकी शैली है। (२” आमासवादमें आमाससहित वृत्तिसे 
व्यवहार होता है । अथवा आमासद्वारा या साक्षात्‌ इृत्तिद्वारा अथवा आत्म 
स्वरूप शानसे ही संब व्यवहार सिद्धः होता है। ज्ञानके विना कोई ब्यबहार 
सिद्ध नहीं होता । इस प्रकार सबका प्रकाशक .शानस्वरूप आत्मा ही है। 
अतः आत्मा चिद्रूप दै । 


_ आत्मा आनन्दस्वरूप है 
आत्मा ही आनन्दखरूप है, विषयमै आनन्द नहीं 
आत्मा आनन्दस्वरूप है। आत्मा यदि आनन्द्रूप न हो तो बिषय- 
सम्बन्धसे स्वरूपानन्दका मान नहीं होगा । विषयमे आनन्द नहीं है यह 
तो चतुथ अंशमें कहा जा चुका है।. - 
विषयमै यदि आनन्द होता तो जिस विषयमे किसीको सुख होता है 
उसी विषयमे किसीको दुःख होता है वह नहीं होना चाहिये । जैसे अग्निके 
स्पशसे ` अग्निकीट ( कीटविशेष-) को, सर्पके दर्शनसे सर्पिणीको, सिंहके 
दशनसें सिंहिनीको आनन्द होता है, अन्य पुरुषको इनसे दुःख होता है। 
यदि विषयर्मे आनन्द. होता तो यह भेद नहीं होता। सिद्धान्तमें तो 
अग्निकीटको अग्नि-स्पशंकी इच्छा होती है। तब उसको अत्यन्त चञ्चल 
बुद्धिमे स्वरूपानन्द भान नहीं होता है। जब अग्निका सम्बन्ध होता है 
उस कालमें क्षणमात्रके छियें इच्छानिवृत्ति होनेपर निश्चल बुद्धिमें स्वरूपा- 
नन्दका ` मान होता है.। अन्य पुरुषको अग्नि-स्पशंकी इच्छा नहीं होती 
किन्तु अन्य पदार्थकी 'इच्छा होती है.। वह पदार्थान्तरकी इच्छा अग्निके 
स्पशसे दि नहीं होती; अंतः चञ्चल अन्तःकरणे अग्नि-स्परशसे आनन्द 
नहीं 1 म 


] आानन्दस्वरूप है : १६५ 


इच्छा निवृत्त होनेसे स्वरूपानन्द्भानका प्रकार- 
निरूपण तथा इसपर शङ्का समाधान . 
अन्तःकरणकी इच्छारूप वृत्ति विषयके प्रास होनेसे निषत्त ( विनष्ट ) 
हो जाती है। वृत्तिके अमाव-क्षणम अन्य बृत्ति कोई है नही । बृत्तिफे 
अमाबमें स्वरूपानन्द्का भान नहीं होना चाहिये। अतः विषयमै ही 
आनन्द है। यह शङ्का दै । 

किन्तु यह शङ्का ठीक नहीं दै- ( १ ) इच्छारूप अन्तःकरणकी बृत्ति 
नहीं है, यह वात तो ठीक है । किन्तु इच्छारूप वृत्ति रइनेपर मो उस 
चृत्तिमें स्वरूपानन्द्की प्राप्ति नहीं होती दै । क्योंकि वृत्ति राजसी है। स्व- 
रूपानन्दका प्रकाश तो सात्त्विक इत्तिमें ही होता दै । इच्छा वृत्ति नहीं है | 
तथापि वाञ्छित पदाथळाभ दोनेपर उस पदार्थरूप विषयको विषय करने- 
वाडी सास्तिकज्ञानरूप वृत्ति है । ज्ञानरूपा वृत्ति सात्त्विक होती है। क्योकि 
सस्वसे ही ज्ञान होता दै “सस्वात्‌ संजायते ज्ञानम” । सत्त्वगुणसे दी 
ज्ञान होता है यह नियम है। उसी सात्त्विक बृत्तमें स्वरूपानन्द होता दै | यदि 
वही शानरूपा वृत्ति बहिमुख हो जाती है तो उसके पृष्ठमागमे स्थित अन्तः- 
करणोपहित चैतन्यस्वरूपानन्दका ग्रहण उस वृत्तिसे नहीं होता है। अतः 
विषयको विषय करनेवाली वृत्तिमें विषयोपहित चैतन्यस्वरूपानन्दका मान 
होता है। चह विषयोपह्दित चैतन्य आत्मासे भिन्न नहीं है। इसलिये 
आत्मानन्द ही विषयमें मान होता है, यह-कहते हैं। उस ज्ञानरूप दृत्तिकी 
उत्पत्तिमें विषयसहित नेत्रादिका सम्बन्ध कारण है । 

(२ ) अथवा विषयज्ञानरूप बहिमुख बृत्तिसे अन्य कोई अन्तर्मुख 
चत्ति उत्पन्न होती है । उसी वृत्तिमं अन्तःकरणोपहित चैतन्यरूप आनन्द 
-मान. होता है । यद्दी उत्तम सिद्धान्त है । इस प्रकारकी वृत्ति उत्पन्नः होनेमें 
इच्छादिका अभाव ही कारण है । इच्छारहित, एकान्तमें स्थित, उदासीन 
पुरुषको बहिमुंख शानरूप कोई भी इत्ति उत्पन्न नहीं होती और आनन्दका 
आन उसको होता है । अतः इच्छादिके अभावके कारण उत्पन्न :होनेवाली 
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अन्तर्मुख 'ृत्तिम आनन्दः होताः है यह सिद्ध हो जाता है । इसंखिये वाञ्छित 
पदार्थकी गरातिोनेके यश्रात्‌ इच्छादि इत्ति न रहनेपर भी विपरयज्ञानके 
अनन्तर  अन्त्र्मुख वृत्ति: उत्पन्न होती है।- उसी बत्तिसे अन्तःकरणोपहित 
आनन्दका अनुमद्र दोता है। - 

[इसीःएकाग्र सांत्विक इत्तिको प्रिय, मोद, प्रमोद वृत्ति कहते हैं । ] 

इस प्रकार इस बृत्तिम स्वरूपानन्दका ग्रहण और विपयशान अत्यन्त 
अव्यवदित काळम ही उत्पन्न होता दै । इसलिये “(अहं विषये आनन्द्‌- 
मन्बमबम? त बिपग्रम आनन्द अनुभव करता हुँ ` यह न्ति पुरुषको 
हो जाती है। प्रथम पक्षकी अपेक्षा यह पक्ष उत्तम है। विपयज्ञानरूप 
बृत्तिते अन्तः्करणोपददित आनन्दका प्रकाश होना युक्त नहीं है। विषयरूप 
बृत्तिसे विषयोपदित आनन्द यदि दो तब तो मार्गख वृक्षादिकोके ज्ञानरूप 
बृत्तिसे भी, उसके | | होनेसे, दृक्षोपद्दित चैतन्यस्वरूपानन्दका भान 
होना चाहिये। उसी-प्रकार समी शानसे ज्ञानोपहित चैतन्यस्वरूपानन्दका 
मान होने लगेगा । इसल्यि अनात्मरूप वस्तुक शानूूप बहिमुख बृत्तिसे 
ज्ञेयोपद्दित चैतन्यस्वस्मके आनन्दका ग्रहण नहीं होता है। 

इस रीतिसे विपयके सम्बन्धसे आत्मस्वरूप आनन्दका भान होता है । 
आत्मा यदि आनन्दस्वरूप न हो तो विषयके सम्बन्धते आनन्दका अनुभव 
नहीं दोता ।'अतः आत्मा आनन्दस्वरूप है! 


- {सर्वापेक्षा अतिशय प्रेमका आस्पद होनेसे 
आत्मा आनन्दखरूप दै 
आत्म-सम्बन्धी ( ममताके आस्पद्‌ ) ख्री-पुत्रादि वस्तुऑम प्रीति 
होती है। इनमें मी सन्निदित--समीपस्थ बस्तुआँमें अधिक प्रेम होता है । 
बाह्य-वाह्मतरकी अपेक्षा आन्तर-आन्तर बस्तुमें अधिक प्रीति होती है । 
(१) परम्परासे आत्माके सम्बन्धी पुत्रके मित्रम प्रेम होता है। (२) 
पुत्रके मित्रकी अपेक्षा पुत्रम अधिक प्रेम होता है। (२) पुत्रकी अपेक्षा 
स्थूल दारीरमें, स्थूळ शरीरकी अपेक्षा सझ्म शरीरमें अधिक प्रेम होता दै । 


नी ता यशर्ालारताल्यरताच्तगकरकण 


झात्मा आनन्दस्वरूप दै: ३३० 


(४) पूव मूवंकी अपेक्षा उत्तरोत्तर आत्माके समीपकी बस्तुमें अधिका- 
चिक प्रेम होता दै। 

उसमें (१) आत्माका' आमास सुक्ष्म शरीरमें होता है। अतः 
आमासद्वारा आत्माका सूकम शरीरसे सम्बन्ध है। (२) स्थूळ शरीरसे 
सम शरीरका सम्बन्ध है। अतः स्थूळ शरीरते सुक्ष्मशरीरद्ारा आत्माका 
सम्बन्ध है। (३) पुत्रसे स्थूळ शरीरदवारा सम्बन्ध है। (४) पुत्रके 
मित्रसे पुत्रके द्वारा सम्बन्ध है। इस रीतिसे उत्तरोत्तर जो आत्माके समीपके 
सम्बन्धी हैं उनमें अधिक प्रेम होता दै । 

जिस आत्माके सम्बन्धसे अन्य पदार्थॉमे प्रेम होता दै, उस आत्मामें 
ही मुख्य प्रेम दै। अन्यमें प्रेम नहीं है । क्योंकि पुत्रके सम्बन्धंसे पुत्रके 
भित्रमे प्रेम है, अतः वह पुत्रमे ही प्रेम दै पुत्रके मित्रम नहीं है । इसी 
प्रकार आत्माके अत्यन्त समीपवर्तीम ही अधिक प्रेम होनेसे सत्रको आत्मा- 


= ~-दुम्लामाव. भी आत्मस्वरूप ही दै । कल्पित वस्तुका अभाव अधिष्ठानः 
रूप ही होता है । “अधिष्ठानावशेपो दि नाशः कहिपितवस्तुनः?--यंद 
बच्चन भी है। जैसे सर्पका अमाव रज्जुरूप ही है, उसी प्रकार कल्पित 
दुःखका अमाव भी आस्मस्वरूपःही है। इस रीतिसे आत्मा आनन्दरूप 
सिद्ध हो जाता है । करड 
न्यायमतमें आनन्द आत्माका गुण है यह कथन असंगत है 
न्यायमत्मे आनन्दको आत्माका गुण कहते है-र्‍यह कहना असंगत 


है। (१) आनन्द गुण यदि नित्य है तब तो उसका आगमापायित्व कहना 
२२— 


पपप 
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नही. बनता है। ` इसलिये आत्माका स्वरूप ही आनन्द है यह सिद्ध 
हो जाता है। “आनन्दो अहोति व्यज्ञानात्‌।” (तै० भू० ६) 
“विज्ञानमानन्दं अहम”? (बृ० ३।९।२७। ७ ) । न्यायमतमे आनन्दः 
को नित्य नहीं मानते । ( २) आनन्द यदि अनित्य है, तब अनुकूल विषय 
और इन्द्रियोके -सम्बन्धसे आनन्द उत्पन्न होता है यह स्वीकार करना 
पड़ेगा | इससे सुपुसिमे आनन्दका भान नहीं होना चाहिये। क्योंकि 
सुधुसिमे विषय एवं इन्द्रियोंका सम्बन्ध नहीं है। अतः आनन्द आत्माका 
गुण नहीं है। किन्तु आत्मा ही आनन्दस्वरूप है। इस प्रकार आत्मा 
सश्चिदानन्दस्वरूप है यह सिद्ध हो गया । 


सत्‌, चित्‌ और आनन्दका ऐक्य तथा ब्रह्म एवं 
'आत्माका ऐक्य-वणंन 

सत्‌, चित्‌ एवं आनन्द परस्पर अभिन्न एकरूप ही हैं। यदि इनको 
आत्माके गुण मानें तो परस्पर भिन्न भी हागे । सत्‌ , चित्‌ तथा आनन्द्‌-- 
. ये.सव आत्मस्वरूप होनेसे भिन्न नहीं हैं 1 एक ही आत्मा निदृत्त (नाश) 
रहित होनेसे सत्‌" कहा जाता है । जडसे विलक्षण प्रकाशरूप होनेसे “चित्‌? 
कहलाता है । .दुःखसे विलक्षण मुख्य पीतिका आस्पद होनेसे “आनन्दः 
कहलाता है । जैसे उष्ण एवं प्रकाशरूप अग्नि होता है, उसी प्रकार सञ्चिदा- 
नन्दस्वरूप आत्मा है। सञ्चिदानन्दस्वरूपको ही शास्रोमे र्म? कहा 
गया है ।: “सत्यं ज्ञानमनन्तं ब्रह्म” (तै० अ० १) “प्रज्ञान 
जहा 12:( काची ३ | ). /विज्ञानमालन्दं ब्रह्म!” (वृ० ३1९] २७1७) 
कूटस्थं ब्रह्म!” /सत्यक्ञानानन्तानन्द्परिपूर्ण 
-महा ।” इत्यादि वचन इसमें प्रमाण है । 
इसलिये आत्मा ब्रह्मस्वरूप ही है। “ब्रह्म व्यापकका नाम है। “बृहद बृहि 
इदो? इस घातुसे ह्म शब्द सिद्ध होता है.। जो निरतिशय व्यापक है वह 
अझ? शब्दसे कहा गया है । -(:१ ) जिसका देशक्कत ` अन्त नहीं है, वह 


ज्यापक-कहा : जाता-दै । अतः आत्मा यदि -अक्षसे मिन्न- हो तो. र ० E 


~ 
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प्रहमस्वरूप आरमाके जन्मरद्दितत्वका प्रतिपादन : ३३९ 


अन्तवान्‌ हो जायगा । जिसका देशकृत अन्त है उसका काल्कृत अन्त 
भी. है यह-नियम है। इसल्यि ऐसी वस्तु अनित्य होती है। अतः आत्मा 
बसे भिन्न नहीं है। | 

ब्रह्म यदि आत्मासे भिन्न हो तो वह अनात्मा होगा । अनात्मभूत 
घटादि वस्तु जड होती है। इसलिये ब्रह्म आत्मासे भिन्न नहीं है । जझ- 
स्वरूप ही आत्मा है । 

डपाधिभेदके विना आत्मा और चह्ममें भेद नहों 

(१) एक ही चैतन्य समस्त ्रपञ्च और मायाका अधिष्ठान है। 
इसलिये उसे ब्रह्म कहते ६ । (२) वद्दी चैतन्य अविद्या.और व्यष्टि देद्दोका 
भी अधिष्ठान है, अतः आत्मा कहते दे । (१) तत्पदके लक्ष्यको ब्रह्म 
कहते हैं। (२) त्वंपदके लक्ष्यको आत्मा कहते हैं। ( १ ) ईश्वरसाक्षी 
तत्पदका लक्ष्य होता है। (२) जीवसाक्षी त्यंपदका रक्ष्य है । व्यष्टि 
सञ्चातोपहित चैतन्य जीवसाक्षी है । समष्टि सद्धातोपहित चैतन्य ईश्वरसाक्षी 
है। यद्यपि जीव और इंश्वरका एकत्व नहीं होता है, तथापि जीवसाक्षी 
और इश्वरसाक्षीका उपाधिमेदसे भेद दै, स्वरूपसे एकत्व है। जैसे मठमें 
स्थित घटकाश और मठाकाइमें उपाधिसे भेद है, स्वरूपसे तो अभेद ही 
है। . उसी प्रकार आत्मा एवं ब्रह्ममें उपाधिमेदसे भेद है, वाखवमै अभेद 
ही है। आत्मा और ब्रह्म एक ही वस्तु है । 

' ब्रह्मखरूप आत्माके जन्मरहितत्वका प्रतिपादन 

आत्माका जन्म नहीं. होता 

ब्रझस्वरूप यह आत्मा जनी है । आत्माका जन्म स्वीकार करने- 
पर,वह आत्मा अनित्य हो जायगा। परलोकवादीको यह इष्ट-मान्य नहीं 
है। यदि आत्माको उप्पत्ति-विनाशवान्‌ कहें तब प्रथम जन्ममें पूयं कर्मके 
बिना सुख-दुःखका मोग मानना पड़ेगा. और भोगके विना किये हुए कर्मो- 
का नाश भी मानना पड़ेगा । इसलिये कतुंत्व-भोक्तृत्व अङ्गीकार करनेपर 


भी 'आत्माको जन्म-मरणसे रहित ही मानना होगा । 


ना ~ 


> फक छात्याको शसंराता ६ ३०३१ 
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दसरी बात यह कि आत्माका जन्म स्वीकार करनेपर जन्मका ,कारण 


मी कहना चाहिये । कारणके विना किसी वस्तुकी न 
है। आत्माके जन्ममें भी कोई कारण कहना चाहिये। किन्तु कोई कारण. 
नहीँ है । क्योंकि जो आत्माका कारण होगा, वह आस्मासे भिन्न होगा। 


आत्मासे मिन्न समख पदार्थ आत्मामें कल्पित है। अतः आत्माका कोई 


कारण नहीं है । ते रज्जुमे कल्पित सर्प रज्जुका कारण नहीं होता, उसी. 


प्रकार आत्मामें कल्पित-वस्तु आत्माकी कारण नहीं होगी । 

(ys कल्पित यस्तुमें अंशका भेद दे 

- एक रज्जुमे अनेक पुरुषोंकी दण्ड, सर्प, भूच्छिद और जळघारा--ये 
अनेक प्रकारकी आन्तियाँ होती दै । उस श्रान्तिम दो अंश है। (१) एक 
“इदं? यह सामान्या ( २ ) दूसरा सपादि विशेषांश है। सामान्य जो “इदं” 
है वह सर्पादि समस्त विशेपांदामं ब्यापक है। जैसे “अयं सपेः, अयं दण्डः, 
इदं भूच्छिद्रं, इयं जळघारा? इस रीतिसे सर्पादि विद्योषांदाम इदमंश 


व्यापक है । यह व्यापक जो सामान्य इद्मंश है बह रज्चुका स्वरूप ही 


है। इस प्रकार सामान्य इदमंशके शानको ही भ्रान्तिका कारण रख्जुका 
सामान्यांशशान कहते दै । 

यह जो सामान्य इदमंश, दै वह सत्य है। क्योंकि रज्जुका शान होनेपर 
भी “इयं रज्चु? इस इदमंशकी प्रतीति होती है। (१) जैसे न्तिकाल्मे 
“अयं सप, सपेके साथ,इद्संश- अतीत होता दै,-( २ ) उसी प्रकार भ्रान्ति- 
निवृत्त देनिपर मी 'इयं रज्जु? यहाँ रज्जुके साथ इदमंद्य प्रतीत होता है। 

यदि इदमंश भी मिथ्या हो तो सर्पादिके समान श्रान्ति-निद्नत्तिके 
अनन्तर इदमंशकी भी प्रतीति नहीं होती । इसलिये सपादिकी अ्रान्तिमें 
व्यापक इदर्मेश सत्य है। अतः अधिष्ठान रज्जुका स्वरूप ही है। उसीमें 
परस्पर व्यमिचारी सर्पादि कल्पित हैं । 

" सर्वपदार्थोमं अंशपञ्चकक [वर्णन 
समस्त पदार्थमि पाँच अंश हैं। नाम, रूप, अस्ति, माति और प्रिय । 


उ || - > 
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लंदापञ्धक और छास्माकी असंगाता : ३३१ 


अहे.( १.) घट-यददो अक्षराँका नाम है। (२) एथुवुध्बतुळादि: 
(जोड़ा; चपटा, गोल आदि) रूप है। (३) घटकी विद्यमानता ही 
अखि दै।:(४) घट प्रतीत होता दै यही भाति है। (५) घटकी जो 
मुन्द्रा है. बही प्रिय हे। इसी प्रकार समस्त पदार्थीमै पाँच अंश हैं । 
इनमें अखि; भाति और प्रिये तीन अंश व्यापक हैं। नाम-रूप-ये 
दो अंश; व्यभिचारी दैं। जो वस्तु कहीं रहे कहीं न रहे उसका नाम 
मारी है। जैसे घट यह नाम तथा उसका पृथुबुध्नवतुलादि आकार 
(-रूप.) यह दोनों वस्तु परम नहीं है । तथा पट यह नाम और उसका 
आतान-वितान आदि रूप घटमें नहीं है। इसी प्रकार समस्त वस्तुओंमें 
नाम-रूपका व्यभिचार होता दै । और असि, भाति एबं प्रिय--वे तीन 
आद्य सर्वत्र व्यापक दैँ। जैसे सर्प-दण्डादिमै अनुगत इदमंश सत्य और 
अधिष्ठान है, उसी प्रकार सव पदाथोमें अनुगत आसत, भाति तथा प्रिंय-ये 
तीन अं सत्य और अधिष्ठानरूप हैं । सर्प-दण्डादिके समानः व्यमिचारी 
जामरूप--ये दो अंश कल्पित हे । अखि, भाति और प्रिय अंश सब्बिदा- 
नन्दरूप हैं। इसीडिये आत्मस्वरूप ही है । इस सचिदानन्दरूप आत्मामें 
नाम एवं रूप कल्पित है। कल्पित कोई भी पदार्थ आस्माके जन्म-मरणमें 
कारण नहीं होता । इसल्यि आत्मा जन्मरद्दित हे। जिस वस्तुका जन्म 
E है उसीम जन्मके पश्चात्‌ होनेवाळे ( १ ) सत्ता, (२) दद्धि, (३) 
परिणाम, (४) अपक्षय और (५) बिनाश--ये पाँच विकार होते है। 
आत्माके जन्मका अमाव होनेसे उसमें उत्तरमावी पञ्चबिकार नहीं होते हैं । 
इस.प्रकार आत्मा पड मावविकारझत्य सिद्ध हो जाता है। 


आत्माके असंगत्वका वर्णन | 


आत्मा असंग दै। संग नाम सम्बन्धका है। बह सम्बन्ध सजातीय, 
बिजातीय और खगत पदाथोसे होता दै । घटका घरान्तर-सम्बन्ध सजातीय 
सम्बन्ध है। घटका पटसे सम्बन्ध विजातीय सम्बन्ध दै । खगतका अथ है 
अवयव । पटका तन्तुऔसे सम्ब्रन्थ स्वगत सम्बन्ध है । (१) दो या अनेक 
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आत्मा होता तब सजातीय सम्बन्ध होता । आत्मा तो एक ही है। इसः 
लिये आत्माको सजातीय सम्बन्ध नहीं है। (२) आत्माका विजातीय 
अनात्मा है। अनात्मा मर-मरीचिकोदकके समान कल्पित है। अतः 
कस्पितके साय आस्माका सम्बन्ध नहीं हो सकता । मरीचिकोदकका पृथिवीसे 
सम्बन्ध नहीं होता । यदि उससे सम्बन्ध होता तो परथिवी आद्र हो जाती । 
जैसे मरीचिकोदकसे भूमिका सम्बन्ध नहीं होता उसी प्रकार आत्मामे कल्पित 
विजातीय अनात्मासे आत्माका सम्बन्ध नहीं है। (३) यदि आत्माके. 
अवयव हों तब स्वगत सम्बन्ध हो। आत्मा नित्य है इसल्यि निरवयव 
है। अतः स्वगत सम्बन्ध नहीं है । इस प्रकार सजातीय, विजातीय और 
स्वगत सम्बन्ध आत्माको नहीं है । आत्मा असंग है । 
हे सोम्य ! इस प्रकार सश्चिदानन्द ब्रह्मस्वरूप आत्मा असंग है । बही 
तुम हो । यह तुम्हारे 'मैं कौन हुँ? इस प्रथम प्रश्नका उत्तर कहा गया । 


“इस संसारका कर्ता कौन है ? इस द्वितीय प्रश्‍नका उत्तर 
“जगतका कर्ता कौन है १? इस द्वितीय प्रश्नका उत्तर कहते हैं। व्यापक. 
चैतन्यके आभ्य एवं उसीको विषय करनेवाली माया ही सद्सदूसे विलक्षण 
अत्यदूभुत शक्तिरूपा अज्ञान है । उसी अज्ञानसे जगतूकी उत्पत्ति तथा 
ल्य होता है । उत्पत्ति-प्रळ्य कहनेसे मध्यमें स्थितिका भी ग्रहण हो जाता 
है। इसका तात्पर्य यह हुआ कि (१) मायायुक्त चैतन्य ही ईश्वर 
कहलाता है । (२) वही ईश्वर जगत्‌की उत्पत्ति, स्थिति और प्रत्यका- 
कारण है। 
उपर्युक्त कथनसे 'जगत्‌का कोई कर्ता है या स्वयं जगत्‌ उत्पन्न होता 
हे? इस प्रश्नका तया 'जरातूका कर्ता कोई जीव है या ईश्वर ? इस: 
प्रनका भी उत्तर हो गया । 


ईश्वर ० | = सबंशक्तिमान्‌ एवं खतन्त्र हे 
जगतका कर्ता ईश्वर है । जगत्‌ स्वयं उत्पन्न नहीं होता है। कर्ताके. 
विना यदि जगत्‌ उत्पन्न हो तब तो कुछालके विना भी घट उत्पन्न होना 


जगतका कर्ता इश्वर है : ३७३. 


चाहिये । अतः जगतका कर्ता कोई है। बह कर्ता सर्वज्ञ भी है। जो 
जिस कार्यका कर्ता होता है, बह उस कार्यके उपादान कारणको जानकर 
ही करता है । अतः जगतका कर्ता भी जगत्‌के उपादान कारणको जानकर 
ही जगत्‌ उत्पन्न करता है। इस प्रकार जगतका कर्ता जगतूके उपादान 
कारणको जानता दै, अतः सववज्ञ है । वह सश जगत्का कर्ता सवंशक्ति- 
मान्‌. भी है। अप्पशक्तियुक्त जीर्वोके द्वारा तो जगत्की सष्टि करना मनसे 
मी अचिन्त्य है । अतः इस अद्भुत जगतका कर्ता अद्भुतशक्तिमान्‌ है । 
और वह स्वतन्त्र दै । जो अल्पशक्तिमान होता है वह पराधीन होता दै । 
सबंशक्तिमान्‌ पराधीन नहीं होता । अतः यह ईश्वर स्वतन्त्र है । इस प्रकार 
जगतूका कर्ता सवश, स्वशक्तिमान्‌ और स्वतन्त्र है । उसीको ईश्वर” 
कहते हैं। 

[ जगत्‌के कारणके विपयम अनेक वाद हैं। ( १) असत्कारणवादी 
कहते हैं कि जगत्‌का कोई कारण नहीं दे। (२) कोई अभावको ही 
जगत्‌का कारण मानते हैं। (३) कोई चून्यको कारण कहते हैं। (४) 
मैयाग्रिक परमाणुको कारण कहते हैं। (५) काल्वादी 'काळ' को ही 
कारण कहते हैं। (६) चार्वाक स्वभावको कारण मानते हं। (७) 
मीमांसक अदृष्टको कारण मानते हैं । (८) प्रसक्षवादी यहच्छाको 
कारण कहते हैं । (९ ) प्रत्मक्षप्रमाणवादी एथिव्यादि पञ्चभूर्तोको ही कारण 
कहते हैं। ( १० ) सांख्य प्रकृतिको, ( ११ ) योगीछोग हिरण्यगर्भरूप 
असंग पुरुषको, ( १२) कोई कालादिके संयोगको, ( १३ ) कोई परिणामी 
पुरुप जीवको और ( १४ ) कोई ब्रह्मकों जगत्‌का कारण मानते हैं | इस 
प्रकार भिन्न-भिन्न मतवादी भिन्न-भिन्न कारण मानते हैं । 


इन सब पक्षोंमें दोष है 


( १ ) जगत्‌ कारणके अभावमें उत्पन्न हो तो घट मी बिना कारणके, 
उत्पन्न होना चाहिये, असत्कारणवादमें यह प्रत्यक्ष दोष है । 


ननवड व लिन कि “धर व्यापक कोर लिय हे : ७७. ` 
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(२ ).अमावको कारण कहनेवालेके पक्षम अभावसे भावकी उत्पत्ति 
प्रतक्ष ही दोष है। 

(.३ ) शून्यफो कारण माननेपर बीजके विना ही घान्यादिकी उत्पत्ति 
होनी चाहिये, यह दोष-है। 

(४ ) निरवयव जड परमाणुका संयोग सम्मव नहीं, यह परमाणु- 
कारणवादीके प्रक्षम दोप है ही । 

(५ ) काळ सदा रहता दै तब तो सदा सर्वकी उत्पत्ति होनी चाहिये । 
यह देखा नहीं जाता, अतः काळके पक्षम असम्भव दोप है। 

( ६.) वन्ध्यामें -वीयेसम्वन्ध होनेपर भी गर्भोत्पादकत्व नहीं देखा 
जाता, अतः स्वभाव भी कारण नहीं हो सकता । 

(७ ) अदृष्टको कारण माननेपर किस कारणसे किस कार्यकी उत्पत्ति 
होगी यहद निश्चय नहीं होगा । 

(८) यदृच्छा कारण होनेपर परथिव्यादिभूतासे जगत्की उप्पत्ति 
असम्भव होगी । 

( ९ ) जड एथिब्यादिको स्वयं कारणकी अपेक्षा दै, अतः ये दूसरेके 
कारण नहीं हो सकते । 

( १० ) जड प्रकृतिकी स्वयं प्रवृत्ति नहीं बन सकती । 

(११ ) यदि पुरुष स्वयं असंग दे तो कारण कैसे होगा । 

(१२) काढादि जड दै, अतः कारण नहीं है । 

(१३ ) जीव कारण नहीं हो सकता, मूलमें ही वर्णन किया गया है । 

( १४ ) निर्विकार ब्रह्म भी कारण नहीं हो सकता । इस प्रकार उपरि- 
निर्दिष्ट चौदह मतोमें .दोप है। 'मायाविशिष्ट ब्रह्म जगत्‌का कारण हरे 
इस मतम कोई दोष नहीं दे । ] 

अल्पज्ुत्वादि धर्मविशिष्ट जीव जगतका कर्ता नहीं 

जो अस्प, अल्यशक्तिमान और पराधीन दे वही 'जीव' कहलाता 
है;। यद्यपि अल्परत्वादि धर्म जीवमें परमार्थतः नहीं हैं, तथापि अविद्याके 


* 


कारणः > ब किश्विज्शल्व आदि जीवमें प्रतीत होते हैं। इसीलिये 
अप्पज्ञलादि जीवमें कहे जाते हैं। अविद्याकृत अल्पशत्वादि आन्ति हीतो 


हाफ बह ईतर किसी एक देशमे नहीं है, किन्तु सर्वत्र व्यापक दै। इरे 
एक देशमे मानें तो वह अनित्य होगा। जिसका देशसे अन्त दै उसका 
काढते भी अन्त होता दै यद नियम है। “यदनित्यं तत. कद्‌ंजन्यस्‌” 
जो वस्तु अनित्य होती है वद कासे जन्य होती है--यह नियम दै। 
इंदबरको अनित्य माननेपर उसका भी कोई कता स्वीकार करना होगा । 
इंदवरका कर्ता कोई दे यद कहना नहीं बनता हे । क्योकि 

(१) इश्वरका ईश्वर ही कर्ता स्वीकार करे तो 'आत्माभयदोष? 
दोगा । यदि स्वयं दी क्रियाका कर्ती ( आश्रय ) हों एबं स्वयं दी कियाका 
कमं ( विषय ) हो, तव आस्माभयदोप होता दै । जैसे कुलाळ क्रियाका 

` कुता और घटरूप कर्म हे उसी प्रकार सर्वत्र कर्ता तथा कर्म भिन्न ही 

होता है। इन दोनोंका एकत्व नहीं होता है। अतः ईश्वरकी उत्पत्तिम 
उसीका ( ईष्वरका ) ही कुत्व और कर्मत्व स्वीकार करनेपर आत्माभय- 
दोप अवश्य होगा। कर्म नाम कार्यका है। कार्ये विरोधीका नाम दोष 
है। आत्माश्रय कार्यका विरोधी दै, अतः दोष दै । इसल्यि इंदवरका 
अता किसी अन्यको स्वीकार करना पडेगा । 

(२) बह जो द्वितीय कर्ता दै वह भी प्रथम काके समान कतंजन्य 
ही होना चाहिये । बह जो द्वितीय कर्ताका कर्ता दै वद्द द्वितीय कर्तासे भिन्न 
है। यदि यह कहें कि प्रथम कर्ता जो ईश्वर दै बही द्वितीय कर्ताका कर्ता है. 
तो 'अन्योन्याश्रयदोप' होगा । 


का 
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(२) इस दोषनिदृत्तिके लिये तृतीय कोई कर्ता म 
उस तृतीय कर्ताका कर्ता द्वितीय कर्ता है यह स्वीकार करे तो. ह 
अन्योन्याअय निषृत्त नहीं होगा। यदि प्रथम कर्ताको स्वीकार करें तो 
'चक्रिकादोष' होगा । चक्रञ्जमणके समान--( १ ) प्रथम कर्ता द्वितीय 
७: इः २) र कर्ता तृतीय कर्तासे जन्य है | ( ३) तृतीय 
प्रथम जन्य है। (४) वह प्रथम कर्ता द्वितीय कर्तासे जन्य 
इस रीतिसे कार्यकारगमावका' भ्रमण होता रहेगा । चक्रिकामें सब यी 
सापेक्ष होनेसे कोई मी एक ईश्वर सिद्ध नहीं होगा । अन्योन्याश्रयमें भी 
वड अपेक्षा है ही । क्योकि एककी सिद्धिके विना दूसरेकी सिद्धि नहीं 
है। 
.. (४) इसल्यि ( १ ) जैसे कुलालका कर्ता स्वयं ही कुलाल 
है, किन्तु उसका पिता कर्ता होता है, उसी प्रकार म नम 
अन्य कहना ही होगा । (२) कुछालका कर्ता पिता अपने पुत्रसे नहीं 
उत्पन्न होता, किन्तु अन्य किसी पितासे उत्पन्न होता है। (३ ) तृतीय 
कुल्यलका पितामह न कुलालसे, न कुलाळपितासे ही उत्पन्न होता है, किन्तु 
चतुर्थ जो कुलका प्रपितामह है उससे उत्पन्न होता हे । (४) इसी 
प्रकार तृतीय कता न प्रथम कर्तासे, न द्वितीय कर्तासे ही उत्पन्न होता हे, 
किन्तु चवुथ कतासे उत्पन्न होता हे । उस चतुर्थक भी कर्ता पञ्चम स्वीकार 
करना होगा । इस अकार 'अनवस्थादोष' होता है। अनवस्थाका अर्थ है 
जारा- अवाड् । कर्ताका प्रवाह स्वीकार करनेपर जगतका कर्ता कौन है यह 
बा क जगतका कर्ता स्वीकार करनेमें कोई 
0 यही कहना पड़ेगा । नाम 
विनिगमनाविरह कहा जाता है | च आागु 


कोई यह कहते हैं कि घाराकी विश्रान्ति जिसमें होती है वही जगतका 


अन्तिम कर्ता है यह मानना उचित है। ऐसी खितिमें पूर्वम होनेवाळे 
च नन पूबम होनेवाले 
सभी कर्ता निष्फळ हो जायेंगे । इसीका नाम प्रान्छोप है । कर्ताकी धारा- 
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-] साघन ज्ञान हैः? : ३४७ 


विभान्तिके अवधिभूत कर्ताके माग अभावका नाम प्राग्डोप है। इस 
प्रकार ईश्वरका देदासे अन्तवत्त्व होगा, अन्तवत्त्व होनेसे इसकी उत्पत्ति 
माननी होगी । ईश्वरकी उत्पत्ति माननेपर पूर्वकथित आस्माश्रयादि दोप 
होने लगेंगे । इसलिये इश्वरका देशसे अन्त नहीं हे । फिन्तु ईश्वर व्यापकः 
है, अतः नित्य है । 
इश्वर ओर जीवका खरूपसे भेद नहीं 
व्यापक ईश्वर और जीवके स्वरूपमें वास्तवम भेद नहीं है, किन्तु 
उपाधिसे भेद है। अबच्छेदवादमै मायाविशिष्ट चैतन्यको ईश्वर कहते हैं, 
और अविद्याविशिष्ट चैतन्यको जीव कहते हैं । आमासवादर्म माया और 
आमाससे विशिष्ट चैतन्यको ईश्वर मानते हैं, तथा आभाससहित अविद्या- 
विशिष्ट चैतन्यको जीव कहते हैं। आभासवादमें आभाससहित अविद्याका 
आमाससहित मायासे ददी भेद दै । उसी प्रकार अवच्छेदवादमें अविद्या एवं 
मायामें भेद है । स्वरूपसे चेतन्यम भेद नहीं दे । बिम्ब-प्रतिबिम्बवादमें 
अज्ञानमें प्रतित्रिम्बित चैतन्यको जीव तथा बिम्ब चैतन्यको ईश्वर मानते हैं। 
इस पक्षमें भी चैतन्यके स्वरूपम भेद नहीं है। किन्तु एक ही चैतन्यमें 
जीव तथा इश्वर कल्पित हैं । इसको आगे वहेंगे । इस रीतिसे जगत्‌का कर्ता 
सर्वज्ञ, सर्वशक्तिमान्‌, स्वतन्त्र ईश्वर ही है। यदद ईश्वर व्यापक है। जीव 
और इश्वरमें विशेषणमात्रका भेद है, स्वरूपसे भेद नहीं है । 'जगत्‌का 
कर्ता कौन है ? इस द्वितीय प्रसनका उत्तर कहा गया । 


मोक्षका कारण क्या है ! इस तृतीय प्रश्नका उत्तर 
मोक्षका साधन ज्ञान है 
हेतु मोछको ज्ञान इक, नहीं कर्म नहिं ध्यान । 
रज्जुसपे तबही नसे, होय रज्जुको ज्ञान ॥ 


“मोक्षका साधन क्या ज्ञान है? अथवा कर्म या उपासना! अंथवा 
दोनों £ इस प्रश्नका उत्तर कहते हैं | मुक्तिके साधन कर्म नहीं । न ध्यानं 


न नेका छन उ चल, नहीं ३४% 
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५ उपासना) ही दै, किन्तु शान है। आत्मामे बन्ध यदि सत्य होता तब 
तो उसकी निदृत्तिरूप मोक्ष शानसे नहीं होता, किन्तु कर्म और उपासनासे 
दी होता । परन्तु आत्मामें बन्ध सत्य नहीं दै, रज्जुसर्पवत्‌ मिथ्या दै । उस 
मिथ्या बन्धकी निवृत्ति अधिष्टानके ज्ञानसे ही होगी, कर्म-उपासनासे नहीं । 
जैसे रज्युमे सर्प किसी मी क्रियासे दूर नहीं होता है, किन्तु रञ्जुके शानसे 
ही दूर होता है। उठी :्रकार-आत्माके अशनसे अतीत होनेयाळा अन्ध 
और उसका कारणभूत अशन आत्माके शानसे ही दूर हो सकता दै। 


कर्म-उपासना मोक्षका साधन नही. 


कर्म और उपासनाके फळ अनित्य हैं । अतः इन दोनोसे नित्य मोक्ष 
सिद्ध नहीं होता । मोक्ष यदि कर्मका फळ मानें तत्र मोक्ष अनित्य हद 
जायगा । जते कृषि आदि कर्मका फळ अन्न आदि अनित्य होता है। एवं 
यज्ञादि कमोंके फळ खर्गादि भी अनिल ही हैं। “तद्यथा कर्मजितो 
लोकः क्षीयते एवमेवासुत्र पुण्यजितो ळोकः क्षीयते।” (छा० 
८। १। ६) “परीक्ष्य लोकान, कर्मचितान्‌ ब्राह्मणो निर्वदमाया- 
आस्त्यकृतः तेन” (मु० १ । २। १२) इत्यादि श्रुतियाँ कर्मफडको 
अनित्य वर्णन करती हैं। मोक्षको यदि कर्मफल स्वीकार करें तो बह मी 
अनित्य होगा । अतः मोक्ष कर्मका फल नहीं दै। 


उपासनाका फल मोक्ष अङ्गीकार करें तो भी अनित्य ही होगा। 
उपासना भी मानस कर्म ही दै । “यजन्यं वदनिलम!?” कर्मका फळ अनित्य 
होता दै इस नियमले कर्म. और उपासना-मानस कमका फल मोक्ष नहीं है। 

मुसुक्षको पाँच कर्मफळोमेंसे किसी कर्मफलफी अपेक्षा नहीं 

कमसे उत्पत्ति, आति; विकार, सँस्कार और नाझ-ये पाँच प्रकारके फळ 
उत्पन्न होते हैं । - उत्पत्ति-घट-पथादि पदाथोकी उत्पत्ति। आसि-पदार्थो- 
की प्राति । विकार--पूवरूपके त्यागे रूपान्तरकी प्राप्ति । संस्कार-पदाथे- 
गत मलबी निवृत्ति तथा गुणाप्नान-मे दो प्रकारके संस्कार । : नाश-पदार्थका 


श्वॅस । ये कर्मजन्य फलोके | प्रकार होते हैं । सुसक्षुकोःइंन पाँचोमेठे 
किसी भी प्रकारके a 
साधन भवणादिमें दी प्रत होता दै, कर्ममें प्रदत्त नहीं होता । 


है, उसी प्रकार आत्मामें दु/खनिद्नत्ति भी नित्यसिद्ध है. ।. आत्मा" 
परमानन्दखरूप है। इसलिये परमानन्द-मासि भी नित्यसिद्ध ही है।ः 
इस प्रकार खमावसिद्ध मोक्षकों कर्मजन्य कहना युक्त नहीं है। जो 
बस्तु प्रथम असिद्ध है वही वस्तु कमसे सिद्ध होती है। प्राक्सिद्व वस्तुकी 
उत्पत्ति कर्मसे नहीं होती दै। टु र 
[(१ ) जैले र्जुमै ब्याबशझरिक सत्ताके सर्पकी अमावरूपा ही सकी: 
निवृत्ति नित्यसिद्ध दै । उसी प्रकार आस्मामै परमार्थ सत्ताबाले कार्यसहित 
अशानरूप अनर्थकी अद्यन्तामावरूपा ही उसकी निदृत्ति नित्यसिद्ध है| 
(२) जैसे बिस्मृत कण्ठस्थ चामीकरकी प्राप्ति अथवा रहमें गूढ 
_खजानेकी प्रासिं नित्यसिद्ध है, उसी प्रकार निजस्वरूप" 


होती 


चेदान्त-भ्वण भी मोक्षकी उत्पत्तिके लिये ह TR 
अवण भी मोक्षकी उत्पत्तिके छ्यि नदी कहा गया ६। किन्तु 
बल गम कोई कर्तव्य नहीं हैं! इस अर्थको जाननेके डिये ही” 
अवण है। इस प्रकारका शन होनेपर 'मुझको कुछ कतेव्य है 20 
दूर हो जाता है। बेदान्त-भब॒णके बाद भी यदि किसीको ता प्रतीत 
है तो बह तस्वबित्‌ नहीं दै। 


[ 


न 
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फलकी अपेक्षा उचित नहीं दैः। इसलिये मुमुक्ष ज्ञानके- 


किश्चिदपि करतव्यमस्ति चेन, तत्रि: - . ¬ 


चैदान्त-अवणका फळ नहीं है-यह चुरेशराचार्यने, नैष्कम्पसिद्धिमे 
किया है। अतः सुमुक्षुको मोक्षकी उत्पत्तिरूप कर्मका फल नहीं है। त 
सुसुक्षुको पदार्थ-नाश, पदार्थप्राप्ति, पदार्थ-विकार और 
पदार्थ-खंस्कार--इन फरळोकी आकाह्ल भी नहीं होती 
जैसे. दण्ड-प्हाररूप कर्मसे. घट-नाशरूप फळ होता है वैसे ममुशुको 
कमेसे किसी पदाथके लाशरूप फलका उपयोग भी नहीं है। अन्य पदार्थका 
“नाश होना मुयझुको इष्ट नहीं है, किन्तु बन्धका नाश इष्ट है। वह बन्ध 
आत्मामे है नहीं, किन्तु मिया प्रतीत होता है। उस मिथ्या प्रतीतिका 
कर्मसे नाश नहीं होता । वह मिथ्या प्रतीति तो. यथार्थ आत्मशनसे ही 
“नष्ट होती है। अतः मुसक्षुकों पदार्थ-नाशरूप कर्मसे साध्य फ नहीं 
-होता है। क हि 
जैसे गमनरूप कर्मसे ओम आतिरूप फल ` होता है वैसे मुमुक्षुको कर्मसे 
मोक्षरूप फळ नहीं होता है। नित्यमुक्त आत्माको मोक्ष-प्राप्तित्प फळ 
। क ह हक है -उसीको मोक्ष-प्रात्िका वर्णन 
गौ सकता है | आस्मामें चन्धके ३ मोक्ष-प्रात्तिरूप फळ भी मुमुक्षुको 
अ | ३ cle येह 
- जैसे पाचकको. पाकरूपकर्मसे -तण्डुङका ओद्नात्मक रुपान्तर-प्राति- 
'रूप विकार फळ सिद्ध-होता-है वैसे मुमक्षुको. कर्मसे विकाररूप फल भी 
सिद्ध नहीं होता है; क्योंकि आत्मा निर्विकार है। जिनके मतमें प्रथम 
आत्माम बन्ध मानकर. पश्चात्‌ मोक्षद्शामें चत॒भुंजत्वादि विलक्षण रूप- 
आति अन्नौकोर करते हैं, "उनके: मतमें " अन्यप्रासिरूप विकार मुमुक्ुको 
"कर्मफल मासं होगी | किन्तु उसे प्रकार आत्माकी रूपान्तर प्रासि बेदान्तमें 


| सोक्षक्राःसाधन नहीं :-३७१ 


क इसख्थ्यि मुमक्षुको कर्मसे थिकाररूप फल सिद्ध नहीं 
होता है। 
(१) जैसे वञ्रके प्रध्षाळनरूप कर्मसे मळनिदृत्तिरूप संस्कार होता 


. है वैसे मुमुक्षको मलनिदत्तिरूप संस्कार भी कर्मका फळ नहीं होता है । 


मुमुक्षु अन्यकी महनिइत्ति चाहता नहीं, आस्माके मलकी निवृत्ति चाइता 
हैं। किन्तु नित्य झुद्ध मुक्त आत्मामै मल है नँ । अतः मलनिद्वत्तिरूप 
संस्कार भी कर्मका फळ नहीं होता । 

_ अन्तःकरणगत पापरूप मलकी नितवतत कर्मका फल है यह कहना 
यद्यपि सत्य है, तथापि विचार करनेसे शुद्धान्तःकरण मुमुकषुके -अन्तःकरणमें 
पापरूप मल नहीं है । अतः पापरूप मकी निदृत्तिरूप संस्कार भी कर्मका 


_ फळ नहीं होता । 


आत्मामें अज्ञानरूप मलकी वृत्ति है तथापि उसकी निवृत्ति कर्मेसे 


* नहीं होती हे । क्‍योंकि अज्ञानका विरोधी शान है, कमे नहीँ । अतः मुसु्ु- 
“को कर्मका फल मलनिदृत्तिरूप संस्कार भी नहीं होता है। 


(२) जैसे कौसुम्म-जळ्में मजनरूप कर्मसे वखर्म रक्तबर्ण-गुणोत्पत्ति- 
रूप संस्कार फल होता दै वैसे मुमुक्षुकी कर्मसे गुणोत्पत्तिरूप संस्कार भी 
नहीं होता हे 1 अन्यत्र गुणोत्पत्ति-कथन अयुक्त है, आत्ममें ही गुणोत्पत्ति- 
'वर्णन करना चाहिये । किन्तु निगुण आत्मामै गुणोत्पत्ति सम्भव नहीं दै । 
अतः मुमुक्षुको गुणोत्पत्तिरूप संस्कार भी कर्मका फल नहीं होता दै । 

* ये पाँच प्रकारके ही कर्मके फल हैं, अन्य कोई फल नहीं होता । वे 

' पाँचौ प्रकारके फल मुमुक्षुको सम्भव नहीं हें । इसलिये मुमुक्षुको कर्मफलोको 
त्यागकर शानके साधन श्रवणमे प्रवृत्त रहना चाहिये। ` 

“५: छपासना भी मानस कर्म ही है। अतः इसका निराकरण करनेके छिये 

पृथक्‌ युक्ति नहीं कही गयी । इस रीतिसे केवल कर्म' या उपासना मोक्षका 
“साधन नहीं. है, किन्तु ज्ञान ही मोक्षका कारण है |: - : 

-„-- कर्म उपासनासदित ज्ञान मोक्षका साधनः है--यद घाद `` 
छ? करई कहते हैं कि कमोंपासनाके सहित ही शान मोक्षका साधन. है! |: - 


णा 


३५२ : वेदान्त-तत्त्व-विचार : 


| प्राचीन इत्तिकार भतृप्रपश्च समुच्चयवादी हैं । उनके अनुयायीका यद 
मत है। 

यहाँ यह जानना चाहिये किं समसमुच्चय एवं क्रमसमुच्चय--दो प्रकारके 
समुद्य होते हैं। अग्निहोत्रादि कर्मानुष्ठान और अवणादिके एक साथ 
अनुष्ठानका नाम समसमुश्चय दै । अन्तःकरणणद्धचथे वियिदिषा सिद्धिपर्येन्त 
नित्य कर्मानुष्ठान करना चाहिये । विविदिषा सिद्ध हो जानेपर कर्माको त्याग- 
कर भवणादिसे ज्ञान-सम्पादन करनेका नाम क्रमसमुचय है । इसमें सम- 
समुचय त्याज्य है, क्रमसंमुचय आहा दै । जहाँ-कहीं खण्डन है वह सम- 
समुच्चयका ही है, क्रमसमुश्वयका खण्डन नहीं है।] . 

इसमें यह दृष्टान्त कहते हैं कि जैसे पक्षी एक पक्षसे आकाइमें 
नहीं जा सकता, किन्तु दोनों पक्षांसे. ही जानम समर्थ. होता है। उसी 
प्रकार शानरूप एक पक्षसे मोक्ष नहीं प्रास किया जा सकता, .किन्तु शान 
और कर्म दोनोंसे प्रास किया जा सकता है। उपासनासहित कर्म एक पक्ष 
है, दूसरा पक्ष शान है। उपासना मी मानस कर्म है, अतः कर्म एवं उपासना 
मिलकर एक पक्ष कदा गया है । 


कमे-उपासना साक्षात्‌ मोक्षका साधन है-यह' वाद 

इनका एक अन्य ही दृष्टन्त-है। ये कहते हैं कि सेतु-दशनसे पाप- 
नाश होता है.।' सेतु-ददांन प्रत्यक्ष ज्ञान है । वह ज्ञानरूप जो सेतु-दर्दान है 
वह भी अद्धा-मक्तिसहित गमनादि नियमकी अपेक्षा करता है । अदा-मक्ति- 
रहित युरुपको - सेतु-द्शनसे फल नहीं शेता है, यह शासत्रका सिद्धान्त है। 
जैसे सेतु-दशनरूप प्रत्यक्ष शान अपने फळ पापनाशकी उत्पत्तिमं श्रद्धा-मक्ति 
नियमकी अपेक्षा रखता है-वैसे ही त्रहञ्ञान भी मोक्षरूप फलोत्पत्तिम कमों- 
पासनाकी अपेक्षा करता है। ' | 

इनका यदद भी कहना है कि केवळ शानसे मोक्ष सिद्ध होता है इस 
पक्षमे मी 'कर्भोपासनाकों जानेका सांधन मानते हैं। क्योंकि शुद्ध निश्चल 
अन्तःकरणमे ज्ञान उदय होता है। वह अन्तःकरण शुभ कर्मसे शुद्ध होता है 


[4 5 ~ ee नन->> 


कमै-उपासना मोषध्दका साघन-नही ; ३७३ 


एवं उपासनासे -निश्चल होता है । इस मकार अत्तेःकरणकी? दिर एवं 
निश्चल्ता सम्पादनके द्वारा कमे और :उपासंनाको: शानके साधन खीकार 
करते- हैं । भ 5 ESS 52 
कर्म-उपासना भी परम्परासे मोक्षका साधन हे--यह वादे 
कोई कहते हैँ कि जैसे कर्म, एवं उपासनाको ज्ञाने: साधन मानते हैं, 
वैसे ही जञानके फळ मोक्षके साधन भी कर्म एवं उपासनाको खीकार करना 
नाहिये । इसमें.यह दृष्टान्त है कि जैसे जलका सेचंन बृक्षकी:उत्पत्तिके प्रतिऔर 
वृक्षके फळकी उत्पत्तिके प्रति मी साधन होता है, वैसे ही कर्म एवं उपासना 
ज्ञनोत्पत्ति और शानके फल मोक्षकी उत्पत्तिके प्रति भी साधन होते हैं। 
यदि यह कहें कि वनस्थ इक्षके फल तो'बिना जल्सेंचनके ही उत्पन्न होते हैं, 
तो यह कहना ठीक नहीं है ।, क्योंकि उसमें भी बृक्षके मूलमें भूमिस्थ जले 
सम्बन्ध है। उसी जलसे वृक्षके फळ उत्पन्न होते हैं। जलके सम्बन्ध विना 
वृक्ष ही सूख जाता दै; फल भी नहीं उत्पन्न होता है। अतः कर्म एवं 
उपासना शान और शानके फल मोक्षके मी साधनदैँ। ` . कहि कक 
उक्त रीतिसे कर्म, उपासना और शान--तीर्नो मोक्षके साधन;हूँ। इस: 
ख्ये ज्ञानीको मी कर्मानुछान करना ही चाहिये |. र ; 
समुत्पन्न शानके रक्षणाथे भी कर्म-उपासना अपेक्षित 7: - 
अथवा कर्मोपासनाको समुरपन्न शानके- रक्षाथ मी. करना चाहिये) 
ज्ञानी यदि कमोंपासनाको त्याग देता दै तो जैसे जळके' सम्बन्धाभावमें ददे 
मूल भी दृक्ष सूख जाता है वैसे ही शनीका उत्पन्न शान भी. विनष्ट हों 
जायगा । क्योंकि शुद्ध अन्तःकरणमें शान उत्पन्न होता है।। -शभ क्मोके 
न करनेसे ज्ञानीके पाप दोगा। उपासना न करनेसे .पुनः चित्त चञ्चल'हों 
जायगा । उस अञ्चद्ध चञ्चल अन्तःकरणम शुष्क भूमिमें उत्पन्न बृक्षके समान 
ज्ञान खिर नहीं रहेगा । क , 
दूसरा भी दृष्टान्त दै कि जैसे परिमार्जन-प्रोक्षणादि संस्कारोसे शद्ध किये 
हुए स्थानम वेदाध्ययन करनेवाला ब्रह्मचारी निवास करता है] /जिस-करिसीः 


२३-- 


| र वेदान्त-तरव-विचार : 


कारण अद्र हो जानेपर वहाँ नहीं रहता है, 
देता है। वैसे ही कर्मापासनाको त्याग देनेसे (ल लल न 


करणमें शान नहीं उइरता है। इसलिये शान-संरक्षण करनेके 
कर्मोपासना करना चहिये। - क 


कर्म, उपासना और 'शान--ये तीनों मोक्षके कारण हैं यह खीकार 
करनेपर कर्म एवं उपासना शानके संरक्षणके कारण हैं; केवल शान मोक्षका 


देतु है, इस स्थितिमें भी. शानीको 
र ह कर्मोपासनाका अनुष्ठान करना ही चाहिये । 


कर्म एवं उपासनाका ज्ञानसे विरोध है 
, पूर्व आक्षेपोंका समाधान 


पूर्वोक्त समुद्यवाद समीचीन नहीं है। जिनको देहा 
शान नहीं है उनके लिये कर्मका विधान नहीं दै । क वृत 
ही कर्मानुष्ठान किया जाता है। देह तो अग्निसे जल जाता है। अतः इस 
देसे जन्मान्तरका मोग होना सम्भव नहीं है। अतः धेह्ातिरिक्त आत्मा 
है? यह शान ही कर्मका कारण है, 'उसी देइसे भिन्न आत्माको कर्तृत्व- 
ोक्तृत्व है” यह शान मी: कर्मका हेतु है। 'में पुण्य-पापका कर्ता हुँ । 
इन पुण्य-पाप कर्मोका फल सुशको . प्रात होगा ।? यह ज्ञान जिसको है 
वही व्यक्ति कर्म करता है । ज्ञानी आत्माको ऐसा नहीं जानता है । किन्तु 
'ुण्य-्पाप, सुख-दुःख आदिसे . रहित असंग बहास्वरूप ही आत्मा है? यह 
वेदान्तजन्य शान ज्ञानीको-है।: यह शान कर्मका हेतु नहीं है, बल्कि कर्मका 
विरोधी है । इसलिये शानीको कर्म करना सम्भव नहीं है। 


कर्ता तथा कर्मफलका भेदशान कर्मका हेतु है 
वह-कर्ता और कर्मफल आत्मासे 'भिन्नरूपसे प्रतीत नहीं होता है। 
शानीको सतर आत्मस्वरूपसे ही. प्रतीत होता है ।. इसलिये भी: ज्ञानीको: कर्म 


कर्स-उपासनाका ज्ञानसे' विरोध है: ६५५ 


करना सम्भव नहीं । भाष्यकारने ज्ञानियाफे कर्माभावका अनेक प्रकारसे 
प्रतिपादन किया है । १ 

कर्म और ज्ञानका फल्से मी विरोध है। इसलिये भी शान-फर्मका 
समुच्चय होना युक्त नहीं है। ( १ ) फर्मका फल अनित्य संसार ह) (२) 
ज्ञानका फल नित्य मोक्ष है। 


आत्मामें जाति आदिका अध्यास कर्मका हेतु है, 
ज्ञानीको अध्यासका अमाव है 


आत्मामें जाति, आश्रम और अवस्था आदिका अध्यास ही कर्मका देतु 
है। उन-उन जाति, आश्रम और अवस्थाआँके अनुरूप ही भिन्नःभिन्न 
क शास्जामें विधान दै । अतः जाति आदिका अध्यास कर्मका 
हेतु है। 

यद्यपि जाति, आश्रम और अवस्था देइके दी धर्म हैं। कर्माको देहम 
आत्म-चुद्धि नहीं है, किन्तु देहसे एथक्‌ आत्माको कर्ता मानता दै यद बात 
पहिले कही गयी है। इसल्यि आस्मामं जाति-आश्रमादिकी प्रतीति कर्मीको भी 
नहीं होती है। तो मी कर्माको देइसे भिन्न आस्माका अपरोक्ष शान नहीं है, 
किन्तु शास्त्रजन्य परोक्ष ज्ञान दै । देहमें आत्मज्ञान अपरोक्ष है । यदि कर्मी- 
को देहसे भिन्न आत्माका ज्ञान अपरोक्ष होता तो वह ज्ञान देइमे अपरोक्ष 
आस्मत्तानका विरोधी होता । परोक्ष ज्ञानका अपरोक्ष ज्ञानसे विरोध नहीं 
है । अतः देहसे भिन्न कर्ता आत्माका ज्ञान और देहमें आत्मज्ञान यह दोनों 
एकमें बन जाता है । 


इसमें यह दृष्टान्त है कि पाषाण एवं काष्ठ आदिसे निर्मित मूतिमे 
शाख्जजन्य परोक्ष ईश्वरका ज्ञान दै । अपरोक्ष शिळा आदिका भी ज्ञान: है.! 
इन दोनों ज्ञार्नोम विरोध नहीं है । एक पुरुषको दो बुद्धि होती हैः जिसको 
उज्जुमै सपभिन्नत्व ज्ञान अपरोक्ष होता है उसको अपरोक्ष सपंज्ञानकी आन्ति 
निश्त हो जाती है। इस उक्तिसे अपरोक्ष न्तिका. अपरोक्ष ज्ञानसे ही 


ree काल 
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सकता है.। यहदो शन: भी कर्मका कारण.है । आत्मा देहसे भिन्न मी 
कतो-मोक्ता हे...यद शान कर्मे देव.है। म आत्मा क्तृत्वज्ञान शान्ति 
उ अतः कर्मम अधिकार 
नहीं दै ।. दसम : ५ 

देइ अपरोध आस्मबुर्कि/ दे र पदे हती: तो देहके जाति आदि घर्म प्रतीत 
होते । वह देहम आस्महुद्धिआरीको नही “है। 'किन्तु अक्मरूपसे ही आत्मा- 
मे अपरोक्ष ज्ञान है। इसलिये जाति-आश्रमादि-ख्रान्तिका अभाव होनेसे मी 


क गति एक काळ ही मक इलये विरोध नश ९१ 
शानका कमे तथां उपासनासि विरोध दै | अतः एक कालम दोनोंका होना 


कलनार. त कण म नहीं प्रतीत 
होतां रै: किन्तु" पाका :नत्यरूपं फल शासे दी जाना जाता हे। जो 


MN ववॉअियियियपाम ते स्तर 


लप 


ज्ञानको कते-उपासनाकी अपेध्या नद ३०७ 


प्रत्यक्ष प्रतीत नहीं होता उसको अदृष्ट फल कहते है। इसलिये जैसे यशादि' 
कर्म स्वगीदि अदृष्ट फलका हेतु है वैसे सेतु-द्शन भी पाप-नाशरूप अदृष्ट 
फलकाःही हेतु दै । जो अदृष्ट पका देतु है उसके फछोत्पादनमे सद्दायतार्थ 
जितनी सामग्रीका शाख विधान करता है,, उतनी सामग्रीसहित ही वह 


भी फळ नहीं देखा जाता | केवल शाजसे ही उसका:फल जाना जाता. दै 
शास्त्र भद्धा-नियमादिसद्दित ही तां है।. फेः 
सेतु-दर्धनसे फळ होता है इसमें कुछ भी प्रमाण' नहीं है। अतः सेतुःद्शन 
अपने फलकी उत्पत्तिमें श्रद्धा-मक्ति-नियमादिकी अपेक्षा रखता' हता 

` ज्ञानका फल मोक्ष लित्यप्राप्त होनेसे ज्ञानको कमे-' . न 
उपासनाकी अपेक्षा नहीं र 


` तमनिदृत्तिम दीपप्रभाके समान अपने फलकी उत्पत्तिमें ब्रह्मविद्या क्म 
एं उपासनाकी अपेक्षा नहीं रखती । क्योंकि बद्दाविद्याका फळ मी -यदिः 
स्वगोदि लोकबत्‌ छोकबिशेप अदृष्ट फल होता और यदि शाल -उस:लोक' 
विशेषको केवल ब्रह्मविद्यासे अप्राप्य कहकर ब्रह्मविद्यासे. 
उसकी प्राति बतलाता, तब तो -बर्मविद्या मी सेतु-ददानवत्‌ स्वफळोत्पत्तिमं 
कर्मोपासनाकी अपेक्षा करती । . ब्रझविद्याका फलभूतं मोक्ष... स्वर्गादिचत्‌ 
छोकविदोप अदष्ट फळ नहीं है, किन्तु मोक्ष नित्य पात है । बन्ध भन्तिसे 
प्रतीत होता दै । उस मासिकी निवि ही ब्वा, है। केवल 
ब्रक्मविद्यासे उस .श्रान्तिकी :निरत्ति . ब्रक्मविद्‌ शानीकों अयक्ष ह. जैंसे कि 
ख्जुके शानसे सर्पभ्रान्तिकी निवृत्ति प्रत्यक्ष सबकी होती दै । इसलिये 
अधिष्ठान ज्ञानका भ्रान्तिनिदृत्तिरूप दृष्ट दी फल है, अदृष्ट नहीं ।_ 
गान क उत्पति जितनी साम साते भ प्रतीत शेती दै 
| सामग्री दृष्ट पकी हेतु कही जाती ह [बे तुरी्ठुवेमादिसे 
पटी उत्पत्ति प्रयक्ष दे, अतः तरी तन्तु ेमादिः पटके दे ह जैसे केवळ 


MT नम RR निममजिमिरिजभिमनम्जिनति = 
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कारण अशुद्ध हो जानेपर वहाँ नहीं रहता है, ` 
देता है। वैसे ही कर्मोपासनाको त्याग ह ल आ 


करणमें शान नहीं उहरता है। इसलिये शान-संरक्षण करनेके लिये 
कर्मोपासना करना चहिये। - इती 


क्ता और `शान-ये तीनों मोक्षके कारण हैं यह खीकार 
एवं उपासना शानके संरक्षणके कारण हैं; केवल शान मोक्षका 
देतु है, इस स्थितिमें मी शानीको कर्मोपासनाका अनुष्ठान करना ही चाहिये। 


कर्म एवं उपासनाका ज्ञानसे विरोध है 
पूर्वोक्त समुच्ययवाद समीचीन नहीं है। जिनको देहातिरिक्त 
शान नहीं है उनके लिये कर्मका विधान नहीं है । नान्तो ल्वे 
ही कर्मानुष्ठान किया जाता है। देइ तो अग्निसे जळ जाता है। अतः इस 
देइसे जन्मान्तरका मोग होना सम्भव नहीं है। अतः 'देहातिरिक्त आत्मा 
है! यह शान ही कर्मका कारण है, उसी देहसे भिन्न आत्माको कतृत्व- 
ओोक्तुत्व है”: यह शान भी: कर्मका हेतु है। भ पुण्य-पापका कर्ता हुँ । 
इन युण्य-पाप कर्मोका फल मुझको . प्रात होगा ।' यह ज्ञान जिसको ह 
बही व्यक्ति. कर्म करता है । ज्ञानी आत्माको ऐसा नहीं जानता है। किन्तु 
पुण्य-पाप, सुख-दुःख आदिसे . रहित असंग ब्रह्मस्वरूप ही आत्मा है? यह 
चेदान्तजन्य शान शानीको-है।' यह शान कर्मका हेतु नहीं है, बल्कि कर्मका 
विरोधी है। इसलिये शानीको कर्म करना सम्भव नहीं है। 


कर्ता तथा कमेफलका भेद्शान कर्मका हेतु है 
वहकर्ता और. कर्मफ आत्मासे -मिन्नरूपसे प्रतीत नहीं होता है। 
शानीको-संच आत्मखरूपसे ही. प्रतीत होता है ।. इसलिये भी शानीको कर्म 


कम-उपासनाका ज्ञानसे विरोध है: ४५५ 


करना सम्भव नही । माष्यकारने ज्ञानियाँके कर्माभावका अनेक प्रकारसे 
प्रतिपादन किया है । १ 

कमे और ज्ञानका फल्से मी विरोध है। इसलिये भी ज्ञान-कर्मका 
समुच्चय होना युक्त नहीं है। ( १ ) कर्मका फल अनित्य संसार हे) (२) 
ज्ञानका फल नित्य मोक्ष दै । 


आत्मामे जाति आदिका अध्यास कर्मका हेतु है, 
ज्ञानीको अध्यासका अमाव है 


आत्मामं जाति, आश्रम और अवस्था आदिका अध्यास ही कर्मका देतु 
है। उन-उन जाति, आश्रम और अवस्याऑके अनुरूप ही भिन्न-मित्न 
मक शाञ्जोमें विधान दै । अतः जाति आदिका अध्यास कर्मका 
हेतु है। * * 

यद्यपि जाति, आश्रम और अवस्थाएँ देहके दी धर्म दै । कर्मीको देहमें 
आत्म-बुद्धि नहीं है, किन्तु देहसे एथक आत्माको कर्ता मानता है यह बात 
पहिले कही गयी है। इसल्यि आत्मामं जाति-आश्रमादिकी प्रतीति कर्मीको मी 
नहीं होती है। तो भी कर्माको देहसे भिन्न आत्माका अपरोक्ष शान नहीं है, 
किन्तु शास््रजन्य परोक्ष ज्ञान दै । देइमें आत्मशान अपरोक्ष है । यदि कर्मी- 
को देहसे भिन्न आत्माका ज्ञान अपरोक्ष होता तो वह ज्ञान देहम अपरोक्ष 
आत्मज्ञानका विरोधी होता । परोक्ष ज्ञानका अपरोक्ष ज्ञानसे विरोध नहीं 
है । अतः देहसे भिन्न कर्ता आत्माका ज्ञान और देहम आत्मज्ञान यह दोनों 
एकमें बन जाता है । 


इसमें यह दृष्टान्त है कि पाषाण एवं काष्ठ आदिसे निमित मूतिम 
शास््रजन्य परोक्ष ईश्वरका ज्ञान दै । अपरोक्ष शिला आदिका भी ज्ञान-है.। 
इन दोनों ज्ञानोंमें विरोध नहीं है । एक पुरुषको दो बुद्धि होती दै जिसको 
रज्जुमें सपभिन्नत्व शान अपरोक्ष होता है उसको अपरोक्ष सर्पश्चानकी भ्रान्ति 
निवृत्त हो जाती है। इस उत्तिसे अपरोक्ष भ्रान्तिका. अपरोक्ष शानसे ही 


नको कसे-उपासनाकी बेधा नह. : ६०५० 


३०६: वेदान्तन्तत्वे-वरित्रारःः।' ` : 


विरोध है -परोक्ष 'शानसे- विरोधं नदी होता--यह नियमसिद्ध है। अतः 
देहभिन्न आत्मामै परोक्ष शान तथा दहन अपरोक्ष आत्मशान एकको हो 
सकता है-। यद'दो शुन : भी कर्मका कारण.है । आत्मा देहसे मित्र मी 
कर्ता-मोक्ता है.. य शान कम देतु है। यह आस्मामेः कतृत्वज्ञान श्रान्ति 
है। ज्ञनीको यह श्रन्ति नहीँ रहती है। अतः 
नहीं है । 22 
क हे अपर असम बंदे हती तो देइके जाति आंदि धमै प्रतीत 
देहमें आमचुद्धिआसीको नहीं है! किन्तु व्रहारूपसे ही आत्मा- 
इसल्ये य ककी अभाव होनेसे भी 
शॉनीको कामे अधिकार नहि) . 
. क उपांसक देव उपा हैं? इस बुढिसे उपासना, सिद्ध होती है। 
बिद्वानको उपास्य-उपासक भाग प्रतीत नहीं होता है। “मेरे देद्वादि संघात 
और देबादिके देह भी स्वप्नवत्‌ कल्पित हॅ, एक है! यह 
सिनको निश्चय है। अंतः शान औरं उपासनामें भी विरोध है 
" आकाश पक्षों उड्नेका दृष्टान्त ठीक नही 
पञ्जीके दोनों पक्ष एक कॉलम ही हैं। अतः इनमें विरोध नहीं है । 
ज्ञानका कमे तथां उपासनासे विरोध दै 1 अतः एक कालम दोनोंका होना 
सम्मबनिहीदे। .. .#.... 


-मोश्चके 
किन्तु ओजनर्कीः 
फळ कहते हैं! कैसे मोजन्की? फछभूता तृप्ति प्रत्यक्ष फळ है। अतः मोजन 


दृष्ट फळका- हेव है ।- बैसे हीसेतुःदरशनते कुछ मी प्रत्यक्ष फळ नहीं प्रतीत 


nbn ््क््क्क्त्च्च्न्न्क्ल्ल् 


ज्ञानको के-उपासनाकी ु नही. ६ २०५७ 


प्रत्यक्ष प्रतीत नद होता उसको 


अदृष्ट फळ कहते हैं । इसलिये जैसे यजादि 
हेतु है वैसे सेठ-दर्शन भी पाप-नाशरूप अदृष्ट 


फळकाःही हेतु दै । जो अदृष्ट फलका हेतु है उसके फळोत्पादनमें संहायतार्थ 


जितनी सामग्रीका शास्त्र विधान करता है, 
फलका. हेतु होता दै । वह केवल हेतु नहीं 
अक्तिरहित सेतु-दशन फलका हठ नहीं 


शास्त्र भद्धां-नियमांदिसह्दित ही सेतु-दशनको 


उतनी सामग्रीसहित ही वह 
होता दै |. इसलिये भद्धाः 


होता । सेतु-दशनसे प्रत्यक्ष कुछ 
भी फळ नहीं देखा जाता । केवल शासे ही 


डसका,फङ जाना जाता. हेर 
' कहता है। के 


पापनाशक कहता ६९ | 


सेंतु-दर्शनसे फल होता है इसमें कुछ भी मागः नहीं है । अतः सेवुःदशन 
अपने फळकी उत्पत्तिमें भ्रद्धा-भक्ति-नियमादिकी अपेक्षा रखता Riis 
- ज्ञाना फळ मोक्ष नित्यप्रात दोनेसे ज्ञानको कम 
उपासनाकी अपेक्षा नहीं र 


रुके शानसे सर्पश्रान्तिकी निवृत्ति प्रत्यक्ष 


| 


अघिछान शानका भ्रान्तिनिवृत्तिर्प दृष्ट ही फल दै, अदृष्ट नही !. 


=” ककी उत्पत्तिं जितनी सामी साध्यंताले अस प्रतीत शेती है 


x 


(५८ : वेदान्त-तत्व-विचार 


भोजनसे तृततिरूप फळ प्रत्यक्ष है अतः केवळ भोजन ही तृसिका हेतु हे । 
अथवा जैसे केवळ अधिष्ठानके शानसे भ्रान्तिनिरदत्त प्रत्यक्ष प्रतीत होती है । 
अतः अधिष्ठानशान ही भ्रान्तिनिवृत्तिका हेतु दै । जैसे रज्जुका ज्ञान आन्तिः 
की निवृत्तिमे किसी अन्यकी अपेक्षा नहीं करता है, उसी प्रकार बन्धकी 
आन्तिका अधिष्ठानभूत नित्यमुक्त आत्मज्ञान मी बन्घरूप भ्रान्तिकी निदृत्ति- 
में कर्म तथा उपासनाकी अपेक्षा नहीं करता हे । 


केवल ज्ञान दी मोक्षका साधन दै इसमें शास्रोंका प्रामाण्य 


ज्ञानके फल मोक्षको खगोदिके तुल्य लोकविशेष अदृष्ट अङ्गीकार करनेसे 
वेदवाक्यसे बिरोध भी होगा। “न तस्य प्राणा उत्क्रामन्ति व्रहोच सन्‌ 
ब्रह्माप्येति 1” ( बृ० ४ | ४। ६ ) “अत्र ब्रह्म समड्चुते ।!? इत्यादि 
भुतियाँ 'शानीके प्राण किसी छोकमें नहीं जाते' यह वर्णन करती हैं । 
मोक्षको छोकविशेष स्वीकार करनेपर स्वर्गादिके समान मोक्ष अनित्य 
होगा । मोक्षको ल्लेकविशेष माननेपर भी केवल शानसे ही मोक्ष मात होता 
है यह स्वीकार करना होगा । झास्त्रते प्रतिपादित विषयको शास्त्रानुसार 
ही अज्ञोकार करना चाहिये । शास्त्र यह स्पष्ट कह रहे हैं कि केवल शानसे 
ही मोक्ष प्रास होता है । 
, भिद्यते हृदयग्रन्थिः छिद्यन्ते सर्वेसंदायाः । 
क्षीयन्ते चास्य कर्माणि तस्मिन्‌ दष्टे परावरे ॥ 
(मु०२।२।८) 
.  यदा चर्मवदाकाशं वेष्टयिष्यन्ति मानवाः। 
तदा. .देवमविक्षाय ठुंखस्यान्तो भविष्यति ॥ 
(श्रे० ६। २०) 


, “तमेब बिदित्वछतिस्वत्युमेति ॥” ( सवे? ३1 ८) 


“रति शोकमात्मब्रित्‌.॥” ( छा० ७। ३। २) 
“तमेत्रं.विद्वानस्रतः इद सचत्ि।: . 


.॥ि 


snp 


mms 


“> = Fe 


कर्मे-डपासना ज्ञानके साधन हैं, मोक्षके नहीं : ३५९ 


“ज्ञात्वा देवं सुच्यते सर्वपादोः । 
झात्वा देवं सर्वपाशापद्यानिः ॥? इत्यादि । 
ये सभी मन्त्र केवल शानको ही मोक्षका हेतु वर्णन करते हैं। कर्म, 
उपासना और ज्ञान तीनको मोक्षके कारण नहीं कहते हैं। 
कर्म एवं उपासना ज्ञानके साधन हैं, मोक्षके नहीं 
दृक्षका दृष्टान्त भी असंगत 
पूर्वेपक्षीके द्वारा प्रदर्शित द्वक्षका दृष्टान्त असंगत है। यद्यपि जल्सेचन 

बक्षकी उत्पत्ति तथा रक्षणमें कारण है, तथापि फलोत्पत्तिमे कारण नहीं 
है। क्योंकि बढ़े हुए बर्षका जल्सेचन उसके रक्षाथ होता है. फलाथ नहीं । 
जल्सेचनसे पुष्ट बृक्षमें फल होता दे यदद कहना ठीक है । किन्तु जळ्सेचन 
फलोत्पत्तिके प्रति हेतु नहीं है । इसी प्रकार कम और उपासना शानोर्पत्तिमें 
हेतु होता है, मोक्षमे नहीं । अतः शानोस्पत्तिके प्राक्‌ अन्तःकरण-झुद्धिके 
ख्ये तथा चाञ्चब्य-निद्च्यथ कर्मापासनाका अनुष्ठान करना चाहिये. । 
शानोत्पत्तिके अनन्तर मोक्षके ल्यि कर्मोपासना अनुछ्य नहीं है । 

` शानोत्पत्तिके पूथ मो जबतक अन्तःकरणमै मळ-विक्षेप है तबतक 
कर्मोपासना अनुड्रेय है। जिसका अन्तःकरण शुद्ध एवं निश्चल हो गया है 
वह जिज्ञासु है। जिज्ञासुको न विरोधी कर्मोपासनाको त्यागकर 
विविदिषा संन्यास कर लेना चाहिये | 

आरुरुक्षोसुंनेयांग कमै कारणसुच्यते । 
योगारूढस्य तस्यैच शामः कारणसुच्यते ॥ 

(गीता ६।३) 
जिशासायां सम्प्रवृत्तो नाद्वियेत्कमैचोदनाम्‌। 
| अप झान्तये कमे न तु वस्तूपलव्यये॥ ` 

- वस्तुसिद्धिविचारेण नान्यथा कर्मकोटिमिः 1 - 
तस्मात्‌ क्म न कुन्ति ` यतयः -पारद्दिन* ॥ 


जाद छिये भी उपयुक्त च्छ १ ३६१ 


३६०: चेदान्त-तरव-विचारः /' पाट 1छ ०० पव 


इत्यादि वचन इसमें प्रमाण हैं: 'शम॒का अर्थ है संन्यासं ।" मल नाम 
पापका है। उसका मूल कारणः है अशुभ वासना । यावत्काळ मछ है ताव- 
त्काळ अशुभ वासना दै॥' जब अम वासनाका उद्य न हो तब मल नहीं 


अतब ही -सिदध है |. अतः रुतम:जिशास, दानक खिल .कर्मोपासना 
निष्मयोर्जन हच ही पक क 

ज्ञानके विरोधी दोनेसे 'क्मोपासना शान-रक्षाके लिये 
रुट क ९ भी उपयुक्त नही 

वू्पं्षीने जो कहा कि शनरक्षाके ल्वे कमोंपासना अतय दै । चे 


जल्येचनसे उत्पन्न दक्ष जलसै ही रक्षित होता दै, जल्सम्बन्धके अमावमें 


०३७, ०, 


“अहंम, असंग 


यदि यह हकमत नतो मिंट है-अतेः उसका विनाश या 
रक्षण युक्त नहीरहे1पर्कुः्वेदन्तिका फू प्रविरल मा जान कर्म: 
पासंनासेः उत्पन्न होता है। तथा कर्मोपासनाके त्यागे उत्पन्न ज्ञान भी 
्त्मतवलक्सक़री मिहिर [केके छिये:-यानीकोत्कर्मोपासनाका 

अनुष्ठान करङ्ाशवरादिनेफगि यूद कष्रंसमी टीका नहींहै।ा १ ) सकृत्‌- 
एक बार उत्पले हर #रेक्ाकाउअतिफ्रे तत्मांकन्ददी ध्मेशनुऔर अ्रान्तिका 
नादारूप फळ पींबयेत्त है फ्रातक्ररात न्तिरेस्नाशेमनन्तर पुनः 


RS Se 


=$ ~> 


तवा - क जिम 


कर्मोपासना ज्ञान-रक्षाके टी शी उपयुक्त चह, : २९६ 


वृत्ति-रक्षाका उपयोग नहीं है1 (२) कर्मोपासनासे अन्तःकरणकी इत्तिकी 
रक्षा भी नहीं हो सकती । क्योंकि कर्मोपासनाके अनुष्ठान करनेसे कमों- 


इसलिये कर्मोपासना ज्ञानरूप क्युतपत्तिमं :परम्परासे हेत होता है उत्पन्न 

बृत्ति तो विरोधी : होती है। ˆ अतः कर्मोपासनासे: शानका -रक्षणहोना नहीं 

बनता है । छ > ८ आ 
ज्ञानीके पाप एवं चाञ्चरः अमाचुमै कर्मापासना ठे 
उपयुक्त न पक 

झुम कर्मके त्यागसे शानीको पाप सम्भव नहीं--( १) पूर्वपक्षीने जो 


> 


कहा कि ज्ञानीको कर्म त्यागसे पाप होगा । यह कहना भी युक्त नहीं है 
क्योंकि शुभ कर्मका त्याग पापका हेत नहीं होता है। किन्तु निषिद्ध कर्मो 
नुषठान ही पापका देत होता है । क 
[ “नासतो विद्यते भावः" “कृथमसतः खजायेत” इत्यादि 
बचनसे अभावसे भावकी उत्पत्ति होना सम्भव नहीं है। ] र 
भाष्यकार आदिने इस विषयको बहुत प्रंकारसे जगह-जगह वर्णन किया 

है। अंतः कर्मत्यागसे पाप सम्भव नंदी है। (२) शानीको पाप दोना 
सम्भव भी नहीं है। क्योंकि पुण्य-पापका आश्रय अन्तःकरण परमाथ 
नहीं है। “अतोऽन्यदातंम्‌” (३० ३।७। २३) “न तु तद्‌ 
[”. (ब०.३॥२३। ३) ` “ध्यत्न नान्यत्पंच्यति।” 
(छा०७1॥२॥ ४१ ) इत्यादि । अविद्यासे मिथ्या वस्तु प्रतीत होती है। 
बहःअविद्यासे मिथ्या प्रतीति ज्ञानीको नहीं होती दै । अतः शुभ कमे 
जागले शानीको पाप होना सम्मव नहीं दै। 2 क 
अह प्रहोति विज्ञानात्ल्कपकोटिशताजितम्‌! fn 


यत्ङृतं स्वप्नवेलायां ' पुण्य वा. पापमुल्यणम्‌ ६ हए 
सुसतोत्थितस्य कि तत्स्यात्‌ स्वर्गाय नरकाय वां" 7” 


कुतो . ममाखण्डसुख्रानुभूते- 

जूते हानन्वागतमित्यपि श्रुतिः ॥ 
हयमेघसहस्राण्यथवा कुरुताद्व्रहाइतिलक्षाणि 
परसार्थविन्न पुण्येन च पापैः स्पृच्यते विमलः ॥ 


जीवन्सुक्तानन्द्में ब्रह्माकारबृत्ति ही कारण है, इससे 
भी शानीको कर्मोपासनाकी अपेक्षा नहीं 

यहाँ यह सिद्धान्त है कि--मन्द एबं दृढ़ दो प्रकारका ज्ञान होता है । 

( १ ) संशयादिसद्वित ज्ञानका नाम मन्द ज्ञान है। (२) संशयादिरहित 

शान दृढ़ ज्ञान दै । हढ़ ज्ञानीको कुछ भी कर्तव्य नहीं हे । एक बार उत्पन्न 

संशयादिरिदित अन्तःकरणकी वृत्तिरूप ज्ञान ही अविद्याका निःशेष नाश कर 

देता है, जैसे आलोक तमका। उस बृत्तिरूप ज्ञानका नाश होनेपर भी 

सम्यक्‌ ज्ञात आत्मामें पुनः न्ति उदय नहीं होती । क्योकि आन्तिका 

कारण अविद्या एक बार उत्पन्न शानसे ही नष्ट हो जाती है । अतः भ्रान्ति 

एवं भ्रानितकी कारण अविद्याका अमाव होनेसे जञानोत्पत्तिमें पुनः बत्तिका 

कुछ प्रयोजन नहीं है । 

य| अनुदृत्तिके लिये यदि किसी बृत्तिज्ञानकी अपेक्षा हो 

तो वह,सदा बार-बार वेदान्ताथका अनुचिन्तन करे । वेदान्तार्थानुसन्धानके 

बल्से ही अह्माकारडृत्ति -पुनः-पुनः उदय होगी । कर्मोपासनासे ब्रह्माकार- 

बृत्ति उदय नहीं होती है। अन्तःकरणकी शुद्धि एवं निश्चलता सम्पादन- 

द्वारा ही कर्मापासना शानमै उपयोगी होते हैं, अन्य प्रकारसे नहीं हो 

सकते । विद्वानके अन्तःकरणमे पाप तथा चाञ्चव्य नहीं है । अविद्या ही 

रागद्धेषादिके द्वारा पाप और चाञ्चल्यका कारण होती दै । बह अविद्या 

जञानसे नष्ट हो जाती हे । इसलिये विद्वानके पाप एवं चाञ्चल्यके अभावमें 
कर्मोपासनाका- कोई. उपयोग नहीं होता है । 


| 
| 


ज्ञानीको कर्मोपासनाकी पेक्षा नहीं : ३६३ 


'ज्ञानीको भी अन्तःकरण-चाञ्चल्यकी निवृत्तिके लिये 
कर्मापासना अचुष्ठेय है? इस आक्षेपका समाधान 


यदि यहाँ यइ आशङ्का करें कि राग-द्वेघादि अन्तःकरणके स्वाभाविक 
घर्म हैं। जितने कालपर्यन्त अन्तःकरण है उतने काल्तक रागद्वेपादि 
ज्ञानीके मी सर्वथा नष्ट नहीं होंगे । उस राग-देषसे ज्ञानीके अन्तःकरणमे 
चाञ्चत्य होगा । अतः चाळल्य-निवृत्त्य्थ ज्ञानीको भी कर्मोपासनाका 
अनुष्ठान करना चाहिये । यद्यपि अन्तःकरणके चाञ्चल्यसे शानीकी विदेह- 
मुक्तिमै कुछ हानि नहीं है, तथापि चञ्चल अन्तःकरणमें स्वरूपानन्द्का भान. 
नहीं होगा । अतः जीबन्मुक्तिके आनन्द-प्राप्त्यथे अन्तःकरणके चाञ्चस्यको 
दूर करनेके लिये ज्ञानीको भी कमापासनाका अनुष्ठान करना चाहिये । तो 
यह कहना मी संगत नहीं है । यद्यपि दृढ़ बोध जिसके अन्तःकरणमें है उस 
ज्ञानीको समाधि-विक्षेप दोनों समान हैं, इसल्यि विद्वानको चाञ्चत्य दूर 
करनेका कोई प्रयत्न कर्तव्य नहीं हे । तथापि बिद्वानकी परत्तिनिवृत्ति 
प्राज्घाधीन ही होती है । प्रारूध कमे प्रतिप्राणि विलक्षण दै 

( १) जनकादिके समान किसी विद्वानके लिये प्रारब्ध कर्म भोगका 
कारण होता है। जिसका प्रारूध भोगका कारण है उसको प्रारब्धवश भोग- 
की इच्छा तथा भोग-साधन-सम्पादनमें प्रयत्न भी होता है। ( २ ) शुकदेव 
वामदेव आदिके तुल्य किसीका प्रारब्ध निइक्तिका हेतु होता है। जिसका 
प्रारूध निदृत्तिका हेतु होता दै उसको जीवन्मुक्तिके आनन्दकी इच्छा ज 
होती है, भोगम वैमनस्य होता दै। जीवन्मुक्तिके आनन्दका इच्छुक निरन्तरः 
ग्रझाकारजृत्ति बनी रहे इसके लिये वेदान्ताथंका ही चिन्तन करे, उसे उपा- 
सना नहीं करनी चाहिये | क्योंकि केवळ अन्तःकरणके नेश्रल्यमात्रसे ब्रह्मा- 
नन्दका विशेषरूपसे भान नहीं होता दै। किन्तु ब्रह्माकारइंचिसे ही होता 
है। वह ब्रह्माकाराकारित बृत्ति सतत देदान्तार्थ-चिन्तनसे ही होती दै, उपा- 
सनासे नहीं होती । विद्वानके अन्तःकरणका चाञ्चव्य मी येदान्तार्थःविचारसे 
दी दूर होता है। अतः विद्वानकी अन्तः्करणमे नैश्रल्य सम्पादनके लिये मी 
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उपासनार्मेप्रशतः: नहींहोती-है।>इस प्रकार जिसको दृढ़ चोध है. उसकी 
कर्म एवं उपासनामे' प्रदृत्तिम्मही होती । Spgs STN 

.. हढक्ानी;'अरढशांनी और उत्तम जिशासुको 

५... कर्मापासनामे अधिकार नहीं 
_ मन्द्‌ घोघवान एवं उत्तम जिशाखु भी कर्मापासनामे प्रवृत्त 
नहीं होता दै... . | 


- ( १.) जिसको मन्द ज़ोध :है बह भी मनन-निदिध्यासन ही: करे, कर्मो- 
पासना .न. करे । जिसको मन्द बोध: है वही उत्तम जिशासु है। उसको मनन 
तथा निदिष्यासनके सिवा*- दूसरा (कुछ कर्तव्य नहीं है। इस विषयको 
शारीरकर्मे सूत्रकार एवं-भाष्यकारने मी प्रतिपादन किया दै | 

£ (२) विद्वानिको मननःमिंदिष्याउन भी कतव्य चुद्धिसे अनुष्टेय नहीं 
है किन्तु जीवन्मुक्तिके आनन्दके ख्ये मनन-निदिध्यासनमे विद्वान प्रत 
होता है । यह प्रवृत्ति विद्वानक्नी स्वेच्छासे ही होती है; विधिसे नहीं। 
“व्यद. वेदाज्ञाूपं. कर्म-न: -कुा . तदा से जननमरणादिरूपः संसारो 
सवेत” | यदि म वेदकेत्माडाखप: कर्मको न कह; तो .सुझे -जनन-मरण संसार 
प्रास. झगा, : इस वुद्धिसे किव्वा "हुझा कर्म दी.. कर्तव्य कहा जाता है । वह 
जतन-मरणबिपयक बुद्धि विदानो . नहीं होतीःदै । अतः स्वेच्छासे दी 
मननर्ननिदिध्यासंनम विद्वान: प्रच. होता. है। अतः उसके लिये मनन- 
निदिष्यासत कर्तव्यः सही हे । इव प्रकार जिसको मन्दःबोघ अथवा इढ़ बोघ 
दो-सयाः उसको ःकर्मोपासना कर्तव्य: नहीं है। ` : 


(तत्सत जानन. काच्छो 


नि. 22... 


“>>>. 


मन्द बोधवान(; उत्तम जिजासुकी भी कमा परदइषतिपनई ६ ६७% 
पन्न) को निदिध्यासन कर्तव्य, कहा गया है। अंशाने, संशय) `विपरयैयरे 
शज्य:तत्त्ववितकों कुछ भी क्तव्यनहीं है। । |“ 35 पतन 

- जिसको बोध नहीं उत्पन्न हुआ: है और उत्तम जिशाख 
है, या जो मन्द जिशाछ है इन दोनोंको भी 'कर्मोपासनाका 
अधिकार नही पः 

(१) जिसको बोध उत्पन्न नहीं हुआ है, किन्तु तीत्रतर आत्मशानकी 
इच्छा है, भोगकी इच्छा नहीं है. उसका अन्तःकरण छद हीः है । अतः 
वह. उत्तम जिज्ञासु कहा जाता है। उसको बोधके ख्मि: शूबगादिका ही 
अनुष्ठान करना चाहिये, कर्मोपासनाका 
करादि एज निअल्ता उसको सिद्ध ही दे । , 

_ (२) जो शानकी इच्छासे अंबणादिम तो प्रदत्त होता दै, किल्तु 
जिसका अन्तःकरण भोगम आसक्त दै वह मन्द जिशास दै | वह भी भवग 
त्यागकर पुनः कर्मोपासनामें प्रदत होने योग्य नहीं दै | द 

निवूत्त॑ कमे सेवेत दत्तं मत्परस्त्यजञेत्‌। , 
_ जिज्वासायां सम्प्रचुत्तो नाद्रियेत कर्मचोदनाम्‌ ॥. . . 
कर्मोपासनाके फळभूत अन्तःकरणशुद्धि तया नैश्वल्य श्रबणसे ही उसको 
सिद्ध होते हैं । भवणकी आदृत्तिसे ही अन्तःकरणदोघःनिइ्तिद्वाराः उसको 


कर्मौपासनामै प्रदत्त होता है वह आरूदपतित कहलाता है। 
[ मोक्षे सोपान-सीदीपर चढ़कर बसे गिरे हुए 


बिपयर्मे “करस्थं पायसं व्यपत्वा कूर्परं छेढि कुमेतिः ।”, यह 


[= : येदान्त-तर्व-विचार 


है। मन्द निशासु जो बेदान्त-भवणमें प्रदत्त हो गया है उसको मी कर्मो- 
पासनामें अधिकार नहीं है। जिसको-शनकी इच्छा है, परन्तु अवणमें 
अदत नहीं हुआ है उस मन्द जिशसुको निष्काम कर्मोपासनामे अधिकार 
है। जिसको मोगकी ही इच्छा है, शञानकी इच्छा नहीं है वह बहिमुख 
कहलाता है। उसका तो सकाम कर्ममें मी अधिकार है। 
अतः शानीको कर्मोपासनामे अधिकार नहीं है; क्योंकि कर्मोपासनासे 
जानका विरोध है। ४... 
कर्मापासनासे दढ शानका विरोध नहीं है शान- 
का ही विरोध हे-- र शा 
यद्यपि कर्मोपासना भी अन्तःकरणशचुद्धि एवं वैश्वल्य सम्पाद्नद्वारा 
शानोत्पत्तिके प्रति हेत होता है तथापि शानोत्पत्तिके अनन्तर कर्मोपासनाके 
अनुष्ठानसे उत्पन्न शान भी नष्ट होगा इसलिये कर्मोपासना शानका विरोधी 
'है, शानेच्छाका हेतु नहीं है। के 
(२) भै कता हूँ, यजादि मेरा कर्तव्य है, यशादिका फळ स्वरा है? 
'इस मेद बुद्धिसे कर्मानु्ठान होता है (२) भै उपासक हूँ, देव उपास्य है? 
इस भेद्बुद्धिसे उपासना की जाती है। ये दोनों “बुद्धि “सर्च खढ्विद्‌ 
हम” इस बुद्धको 'दूर करके हो. होती है। इसलिये कर्मोपासना शानका 
विरोधी है। - 
यद्यपि शनी आत्माको असंग जानता हैं तथापि देहका भोजनादि 
ब्यवहार अथवा ' जनकादिके तुस्य भोजनादिसे भी अधिक राज्यपालनादि 
व्यवहार करता ही है| उसके व्यवहारका शान विरोधी नहीं होता है और 
जानका विरोधी व्यवहार नहीं होता है। क्योंकि जिसने आत्मस्वरूपको 
'शानसे असंग जाना है उस आत्मामं यदि” व्यबहार प्रतीत .शे तब तो 
व्यवहारका विरोधी शान होता और जानका विरोधी व्यवहार होता। 
विद्वानक्ों इस प्रकार आत्मामं व्यबहार "नहीँ प्रतीत होता है। “समख 
व्यवहारका' आशय . देह हैं। ब्यंवृहारसहितःदेहका., आत्मासे सम्बन्ध: नहीं 


ज्ञानीके कमे भाभासरूप ही हैं ¦ ३६७ 


[ है।इस बुद्धिसे ज्ञानी समस्त व्यवहार करता है। अतः विद्वानंकी रत्ति 


भी निवृत्ति ही है। 
[ जगत्सत्यत्वमापाचय प्रारब्धं भोजयेद्यदि । 
तदा विरोधि विद्यायाः भोगमात्रान्न सत्यता ॥ 
यदि विद्याऽपह चुवीत जरत्प्ारब्धघातिनी । 
तदा स्यान तु मायात्ववोधेन तदपद्दवः ॥ 
सायामयः प्रपञ्चोऽयमात्मा चैतन्यरूपश्चक्‌। 
इति योधे विरोधः को लौकिकव्यवहारिणः ॥ 
अपेक्षते व्यचद्ृतिनं प्रपञ्चस्य चस्तुताम्‌। 
नाप्यात्मजाड्यं कि त्वेषा साधनान्येव काङ्काति ॥ 
उपयुक्त स्छोकॉँका तात्पर्य यह कि ज्ञान प्रारब्धजन्य व्यवहारका 
विरोधी नहीं होता । ] 
ज्ञानीके कमे आभासरुप ही हैं 
जैसे शानीका भोजनादिरूप व्यवहार जानका विरोधी नहीं होता, तथा 
“स्मा असङ्गः, सर्वाः क्रिया मनोवाक्कायाध्रिताः” आत्मा असङ्ग है, 
समस्त क्रियाएँ मन, वाणी और शरीरके आश्रित होती हँ'-यद्द जानकर किया 
हुआ कर्मोपासना ज्ञानका विरोधी नहीं होता । यदि विद्वान्‌ असङ्गरूपसे जातः 
आत्माको कर्ता मानकर कर्मापासना करे, तब तो वह कर्मोपासना शानका 
विरोधी होगा । वह यह आर्माका असंगलविषयक दृढ निश्चय विद्वानको 
कर्मोपासनासे दूर नहीं होता है। इसलिये आमासरूप कर्मोपासना इद 
चोघका विरोधी नहीं है। इसी कारण जनकादि आमासरूप कर्मानुष्ठान, 
किया करते थे । न 
आत्मा असंग है यह जानकर अन्य व्यवहारकी भाँति वैदिकः कर्मादि 
अनुष्ठान मी देहादिके धर्म हैं यह जाननेवाले विद्वानका किया.हुआ झुम 
कर्मे भी कर्मामासरूप ही है। उसका मी शानके साथ बिरोध नहीँ है 
भाष्यकार आदिने जो कर्मोपासनाका शानसे विरोध कहा-दै।?वहाआत्मा 


oo 


३६८: हि ९ जे 


कर्ता-भो्ता- बै इस शानपूर्षक :क्ियेःहुए:कर्मोपासनाके विषयमै है.) आभास 
रूप कमोंपासनाके विषयमे नहीं । 


बोध कल नाका है ,. मि कर्ता-मोक्ता हूँ” यह विपरीत निश्चय 
र तेता है। अतः मन्दे बोके उदयसे पूर्व ही कर्मोपासंनाका अनुष्ठान 
करना चाहिये, मन्द्‌,बोधके उदय होनेपर नहीं । . ह 2. 
मन्द बोध उदये होनेपर जो पुरुष नि अनुष्ठान करता है 
“उत्पन्न हुआ बोध भी: नष्ट हो जाता:है। इसम यह दृष्टान्त 
र जैसे पक्षिणी वर्चाके' पश्षःदत्पभ्भःहोनेतक अपने "अण्डको सेवन करती 
है: वर्दोके पक्ष - उत्पन्न होनेके अनन्तरः अण्डोंकी रक्षा नहीं करती है | 
यदिः पंक्षप्त्मल्न :दोनेपर सी! व्माप्डोंकीः रक्षा करे तो -अण्डोके अन्तगत 
जळते अत्यन्त. कोमळ ` यके पंख" द्रवीभूत होकर नष्ट हो जायें । इसी 
प्रकार - शानोत्मत्तिकेः मूर्व दी. कर्भोपासनाका अनुष्ठान करना. चाहिये । 
शानोत्पत्तिके अनन्तर “भी कर्मोंमातनाका: अनुष्ठान करता है तो br बाळपक्षि- 
न्यायेते मन्द्‌ बोध मी'“विनष्ट हो जांता'दै । मातारूप दद जैसे 


अण्डेके सम्बन्धसे कुछ मी हानि नहीं होती दै, वैसे ही: दृढ जञानीको, 


कर्मोपासनासे कुछ मी 7हानि नहीं; होती -शानीको मोक्षाथं कुछ भी 
अनुष्ठेय नहीं।होता दै। :इस प्रंकार/मोक्षक्ा कारण क्या है १९ :इस तृतीय 
प्रदनका उत्र कहा राया कगार 1: छठ ¦ | Po POC 
- उपसंहार >देःसोस्यन प्रेरे'द्धारा:कियाःहुआः उपदेश समख . वेदका 


=" जीवकाः स्वरूप : इइ, 


सार है। इसलिये इसमें तुमः भद्धा कूरो, इस विषयके ज्ञानसे इस जनन- 
मरण-प्रवाहरूप अपार संसार-महासमुद्रको अनायास पार कर जाओगे | 
उपदिष्टाथ संग्रह रे 
जीवका खरूप--“जगत्‌का कर्ता ईश्वर है । वह तुम्हारे स्वरूपसे 
मिनन नहीं है । तुम सच्चिदानन्दस्बरूप ब्रह्म ही.हो |? इस प्रंथम: उपदिष्ट 
ही विषयका पुनः आचार्य कृपा करके शिष्यके प्रति संग्रहके रूपमै उमंदेश 
करता है--'हे सोम्य ! तुम दीनता त्यागकर अपने स्वरूपको. जानो । 
जन्मादिरहित शुद्ध ब्रह्म ही तुम हो । समस्त दृश्य जगतके तुम ही प्रकाशक 
हों। अपने अज्ञानसे समस्त जगत्‌की तुम ही रचना करते हो | तुम ही 
सब॒को अपनेमें संहार करके अविनाशीरूपसे अवशेष रहते हो। मिथ्या 
ग्रपञ्चको देखकर किञ्चित्‌ मात्र भी तुमको खेद नहीं होता है। तुम देवोके 
भी देव हो । तुम अखण्डानन्दघन हो । जगत्‌, जीव एवं ईश्वरादि सब 
तुम्हारी मायासे स्वप्नवत्‌ , रज्जुसप और श॒क्तिकामें रजतादिवत्‌ प्रतीत 
होते हैं ।' इस विषयमें ये इळोक हैं-- 
दैन्यं परित्यज्य निजात्मरुपे . 
सच्चित्छुं पद्य सरदाऽद्वितीयम्‌। 
जन्मादिरन्यं परमेव तत्वं 
ब्रझासि शुद्ध निजबोधरूपम्‌ ॥ 
इदयं समस्तं दगभिन्न आत्मा 
त्वमेव विद्योतयसि खभासा। . 
खाशानतः सर्वमिदं विरज्य: : .. .. 
पश्चाच्च संहृत्य विशिष्यसेऽजञः॥ ` 
मिथ्याप्रपञ्चं रष्टापि न किञ्चित्स्िद्यते तव! | 
मनो देवादिदेवोंऽपि त्वमेव सुखनीरधिःाः `: 
त्वन्मायावदातो भाति जगज्जीवेशविक्रमः। ` ' ` ` 
खप्नवद्रज्जुसर्पादिशुक्तिकारजतादिचित्‌ सर्पादिशक्तिकारजतादिचत्‌ ४: i YS 
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ज्ञानके साधन 


सुसुश्चुको हेयवर्गका उपदेश हे सोम्य ! पदाथोमें दृढ़ आसक्ति- 
रूप राग, लोम, द्वेष और कामका त्याग करो । यहाँ राग, लोम, देप 
आदिका अहण समस्त रजोगुणी मानस वृत्तिका उपलक्षण है । सकळ राजस- 
तामस इत्तियोंका समूल त्याग करो। क्योंकि राजस-तामस बृत्तियाँ ही शानकी 
विरोधी हैं। इन बृत्तियाँके उन्मूलनके विना ज्ञानका उदय नहीं हो सकता | 
अतः जिशासुको इन चृत्तियाकी निदृत्तिकी अपेक्षा अवश्य ही है | इस प्रकार 
जिशासुको हेय वस्तुका उपदेश किया गया दै । 


` ,. शानके बहिरङ्ग साधन 

विवेक, वैराग्य, शमादिः घट्‌ सम्पत्ति और सुसुक्षुता--ये चार ज्ञानके 
साधन हैं । इनमें विवेक प्रधान है । इसीलिये इसका नाम प्रथम आया है । 
विवेकसे ही वैराग्य आदि भी उत्पन्न होते हैं। अतः आचार्य शिष्यको 
विवेकका ही उपदेश पहिले करता है । हे सोम्य ! संसार-समुद्र 'सृग-तृष्णाके 
जके समान मिथ्या है--यह बार-बार चिन्तन करो । संसारको मिथ्या 
कइनेसे मिथ्या संसारका कल्पनाधिष्ठानभूत आत्मा मिथ्या नहीं है, किन्तु 
सत्य है यह भी जानेनां चाहिये 'चाजीगरके द्वारा रचित अद्भुत पदार्थोको 
देखते हुए पुत्रको पिताने कहा--ये बाजीगरद्रारा दिखलाये हुए आम्रादि 
चश्च सब मिथ्या हँ । पिताके इस वचनको सुनकर पुत्र 'ऐल्द्रजालिक भी 
मिथ्या दे-यह नहीं जानता किन्तु उसको सत्य. समझता है । इसी प्रकार 
“जगत्‌ मिथ्या है” इस उपदेशसे “आत्मा सत्य है? यह शिष्य जाने-इस 

अमिप्रायसे आचार्जने संसार:संमुद्र मिथ्या है' यह कहा है। 


जगत्‌-मिथ्यआज्सा:सत्य है! -यह गुरने विवेकका उपदेश दिया । 

होनेपर इतर जयाश्रनोका-श्ञान उपदेशके विना स्वयं हो :जाता है। 

अतः विवेकोपदेदासे: ही सब साज्ननों का-उपदेश अर्थात्‌ सिद्ध 'हो:गया--यह 
जानना चाहिये । ये त्वानकेत्रहिरक्ष-साघनःहे |. ०:८८ = 


॥ 


शानका-खरूप : ३७३. 


शानके अन्तरङ्ग साधन अवणादिक ही हैं। हे. शिष्यः!.: अवणरूप 
साधनसे ज्ञानरूप सूर्यको प्रासकर अज्ञानरूप तमका बिनाश. करो । तमः 
अन्धकार और अज्ञानफा नाम है। इसमें अन्धकार उपमान एवं अज्ञान 
उपमेय है। साइस्यानुयोगी उपमेय होता है तथा साइब्यप्रतियोगी 
उपमान--यह जानना चाहिये | 


ज्ञानका स्वरूप 


ज्ञानका स्वरूप सांख्य, न्याय आदि दास्राँमै भिन्न-भिन्न वर्णन किया 
गया है । अतः यहाँ महावाक्यानुसार शानका स्वरूप वर्णन किया जाता 
है। जीव एवं ईश्वरके उपाधिभूत अविद्या और मायाभागको त्यागकर 
और उनसे प्रतीयमान जो भेद दै उसको दूर करके उनका ज्ञानरूप जो. 
चैतन्यांश है उसको मेद्रद्दित जानो। इस प्रकार मदावाक्योमें भागत्याग 
लक्षणासे ह सार ईश्वरका एकल जानना चाहिये। इस.वेदके सारको 
चार-बार करते हुए आत्माकी रक्षा करके, देहादिमें आसक्तिपूवक 
प्रपश्चको मत देखो | 1 हु 

उक्त अर्थको ही पुनः संक्षेपसे कहते हैं-हे सोम्य! तुम विनाशी 
देहादि संघातरूप नहीं हो । किन्तु अविनाशी ब्रह्मस्वरूप हो | वृक्षरूप 
संसार मिथ्या है । जैसे आकाशमै नैल्य, अधोमुख इन्द्रनील कटाइरूपत्यादि 
अविद्यमान मी मिथ्या प्रतीत होता है । उसी प्रकार संसार भी आत्मामें 
अविद्यमान ही मिथ्या प्रतीत होता दै । कहा मी है-- 


अविद्यमानोऽप्यचभासते द्वयो- 
- ध्यातुर्थिया खप्नमनोरथौ यथा। 
. तत्कमे 


बुधो निरुन्ध्यादभयं ततः स्यात्‌॥ 


» ` अथे ` विद्यमानेऽपि संखतिनं निवतंते॥ र -- 
'अ ` “ध्यायतो विषयानस्य खप्नाऽनर्थागमोः यथा ॥ ¬ 72 


संकरपविकदपकं मनो भक नड 


its ०, ६३८ 
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३७२ : वेदास्त-तरवं-विचार 
इत्यादि शरुति-स्मतिसे संसारकी वृक्षके रूपकर्में कल्पना होनेसे यहाँ भी 
संसारमै वृक्ष शब्दका प्रयोग किया बाबा है. [२:77 5 १ उर 
[ (२) सबसे उत्कृष्ट होनेसे ऊँचा मायाविशिष्ट ब्रह्म ही जिसका मू 
है, (२) महत्व अब्कुर दै, (३) अहार स्कनच है, (४) पचः 
तन्मात्रा जिसकी शाखाएँ हैं, (५) महत्तत्वादि सभी कार्यरूपके कारण 
निकृष्ट होनेसे जिसके नीचेकी--इ्प ए हैं, (६) वेदादिरूप शाख दी 
प्ररोचनरूप्‌ जिसके अनित्यत्बादि दोषोके आच्छादक होनेसे 
पण ( पत्ते.) कहें गये हैं, ( ७ ) चार पुरुपार्थ जिसमें रस हैं, (८) घर्मा- 
घम जिसके पुष्प हैं, ( ९ ) जनन-मरणादि दुः ही जिसके फळ हैं, 
(१०) अंशानी जीव ही भोक्ता है और (११) वैराग्यद्वारा तीदण किया 
हुआ शानंरूप कुठार जिंसका छेदक दै- इस प्रकारका यह संसारूूप अश्वत्थ 
(पीपछ ) का वृक्ष है। इस रीतिसे झालम संसाररूप थ्क्षका अनेक 
प्रफारलें वर्णन किया गया दै । ]. 
` आधके साधन ज्ञानका प्रकारान्तरसे वणन 
[ |: राग और वैराग्य ही कमसे अशानी एवं शानीके चि है 
मोक्षका साधन शान ही दै। इस विषयका प्रकारान्तरले वर्णन करते हैं । 
हे सोम्य ! देशमिमानीका नाम अशनी है और देहामिमानद्म्यका नाम 
ज्ञानी ।' ये दोर्नो क्रमसे बन्ध और मोक्षके पात्र हैं। अज्ञानी बन्धका पात्र 


है और शानी मोक्षका पात्र है। राग और वैराग्य ये दोनों क्रमसे क 


अशानीका चिहःहै और वैराग्य;छानीका चिल है। यद्यपि अजञानियाँको भी 
रम्य उत्पन्न होता है, तथापि उनका वैराग्य शानियॉके वैराग्यते विलक्षण 4 
होता दै। हे सेल! यन्द्रर्दि पिषर्यॉमं सत्यत्वकी .ञ्रान्ति और रञ्खुसपंचत्‌ ` | 
विषय अ्मरूप है म्य दुधकाःनि्रय वायुसे.छताके समान क्रमसे वैराग्य | 
और रागको 'चब्ममरमाढ करता-रहता हे । राग एवं वैराग्यको शिथिल नहीं. $ 


अज्ञानी भोर: ज्ञानीके लक्षण :: -६७ 


दोनो देता है.। विषयोंमें सत्यत्ववुद्धि रागके शौभिल्यको दूर करती है। 
५विषर्यामे, अमत्व--मिथ्यात्यबुद्धि वेराग्यके शैयिल्यकों दूर करती दै। `. 
"झवि विषै सत्यञ्रम, अम मति वात तात । 


„~ ८ * इललात प्रात रात, घरी न उरात दै भे: 


टु 1. क्षानी-अक्षानीके चैराग्यमें चैळक्षण्य-प्रद्‌शन तथा अक्ानियो- 
. के. अन्तम्करणके साक्ष्यविपयकत्वका और शानियाँके अन्तः्करण- 
-के साक्षिविषयकत्वका वर्णन द 


ज्ञानीकों यह निश्चय दै कि विपय असत्य है, अतः इसमें जो सत्यत्व- 

बुद्धि है वह श्रन्ति दी है। श्रान्ति्ञन एवं उसके विषयभूत मिथ्या वस्तु 
दोनोको हीं भ्रम कहते हैं। इस उत्तिसे शानीके वैराग्यंकी अपेक्षा अशानी- 
' के वैराग्यम भेद कहा गया । क्योंकि अनीका जो वैराग्य दै बह विपयमें 
मिंथ्यात्वबुद्धिसे उत्पन्न नहीं दै, किन्त॒ तात्कालिक विषयदोषशनसे उत्पन्न 
“हे. इसीख्यि बह मन्द वैराग्य होता है। "विषय मिथ्या है' ऐसी बुद्धि 


अशनीको उदय नहीं होती दै । 


737 ` (११ ) यद्यपि शास्त्र और युक्तिसे अशानी मी. “विषय मिथ्या है? यह 
#जानता है.। तथापि 'विषय मिथ्या है? यह अपरोक्ष बुद्धि शानीको डी:होती 
+है।। शास्त्र अशनीको मी अपरोक्ष बुद्धि नहीं होती है। अतः अशानीकी 
"विषय सत्यत्वबुद्धि परोक्ष विषयमिध्यात्वबुद्धेसि ही निइत्त होती है, 
: अपरोक्ष बुद्धिसे नहीं । इस रीतिसे अज्ञानीको जब विषयम वैराग्य होता. है 
तब यह परोक्ष ही मिध्यात्वबुद्धि रहती टै। इसलिये अशानीकी' परोक्ष 
,सिय्यात्बधुद्धि दृढ वैराग्यम हेतु नहीं होती, किन्तु प्रबल सल्त्बुद्धिरो 
:वृषयोमे राग.ही होता है। कदाचित्‌ होनेवाले चैराग्यमै बिषयोमै मिथ्यास्व- 
बुद्धि" हेतु नहीं दै, किन्तु तात्कालिक विपयदोपशञान ही हेतु है। इसीको 


इमशान वैराग्य मो कहते दै । हा | 


ऱ्य : वेदान्त-तस्वे-विखार ` ` 


(२) शनी समस्त प्रपञ्चको अपरोक्ष- प्रत्यक्ष मिथ्या जानता दै । 
इस अपरोक्ष बुद्धिसे प्रत्यक्ष सस्पत्वबुद्धि निवृत्त हो जाती हे । अतः रागके 
शेवुभूत विषयमै सप्यत्वबुद्धि, शानीको नहीं होती है। वैराग्यकी हेतुभूत 
विषय-मिय्यात्यबुद्धि ही रहती है । यदि शानीको विषयमे सत्यत्वबुद्धि हो तो 
पुनः रागोरूव होळकर चैराम्य नष्ट हो जायगा । किन्तु अपरोक्ष मिथ्यात्व- 


उत्पत्ति और वैराग्यकी निवृत्ति सम्भव नहीँ । इसीलिये शानीका वैराग्य दृढ 
होता है । 


(३ ) अशञानीका.विषयदोषदृष्टिजन्य वैराग्य कुछ काळमे नष्ट हो जाता 
है। क्योंकि जिस कालमें विषयमें दोषदृष्टि होती है उसी विषयर्मे काळान्तर- 
में उम्यक्त्वबुद्धि होती है। जैसे सभी पुरुषोंको पशुधर्मके अन्तमें दोषदृष्टि 
होती है, किन्तु पुनः दूसरे क्षणमें उसीमें सम्यक्त्वबुद्धि दो जाती है। इसी- 
लिये अज्ञानीको दृढ वैराग्य नहीं है। 


इस प्रकार अशानी : और शानीके क्रमसे राग एवं 'वैराग्यरूप 
/छिज्ू--चिह कहकर अन्यःभीःअशानी और शानीके चिह् कहते हैं । जैसे 
आसाद--किलेके कपर ग़जादिकी मूर्तिरूप चिह होता है, उसी प्रकार 
(१) बन्धके पात्र अशनीके अन्तःकरणमें साक्ष्--विषयकी मूर्ति होती है, 
(२) मोक्षके पात्र ज्ञानीके. अन्तःकरणमें साक्षी--द्रष्टाकी .मूति होती है। 
सोक्षीके विषयभूत प्रपश्चको साक्ष्य कहते हैं | (१) साक्ष्यरूपां मूर्ति मलिन 
“हैं। (२) साक्षीरूप मूर्ति झुद्ध है । उस साक्ष्यरूप मूतिमै आसक्त रागी 
है ।-साक्षिरूप भूतिमें आसक्त त्यागी विरागी है। चञ्चल ञ्रमरूप-जगत्‌को 
` जो अपना खरूप मानता है वह दुःखखरूप कूपमें डूबता है । अचल ब्रह्म- 
को ही अपना स्वरूप माननेवाला आनन्दखरूप होताहै। 


त्रिविध छक्षणाका 'निरूपण ४ ३७८ 
महावाक्याथज्ञान 
न त्रिविध लक्षणाका निरूपण 
पहिले मागत्याग लक्षणाका वर्णन किया गया है। उसमें हेत-बर्णनके लिये 
यहाँ लक्षणाके भेद कहे जाते हैं । 
त्रिविध ठच्छना कहत हैं, कोषिद बुद्धिनिधान | 
जहती अरु अजहृती पनि, भागत्याग जिय जान ॥ 
आदि दाइ नहिं सम्भव, महावाक्यं तात। 
मागत्यागत रूप निज, प्रहररूप द्रसात॥ 
पण्डित लोग ( १ ) जहती लक्षणा, (२) अजइती लक्षणा, (३) 
भागत्याग लक्षणा--यहृ तीन प्रकारकी छक्षणा कहते हैं। उनमें प्रथम दो 
तो महावाक्‍्याथंशञानमें उपयोगी नहीं हैं । महावाक्यार्थ भागत्याग लक्षणासे 
बोद्धाकों निजखरूपभूत ब्रह्मका बोध. कराता है । 
“ढक्षणाका सामान्य खरुप क्या हे ?? 
शिष्यका प्रइन--स्वामिन्‌ ! सामान्य ज्ञानके अनन्तर विशेष शान 
होता है। जैसे 'यह ब्राह्मण है” यह सामान्य शान होनेपर 'सारखत है या 
द्रविड है” यह विशेष शान होता है, उसी प्रकार छक्षणाके सामान्य शानके 
अनन्तर ही विशेष रूप जाननेकी इच्छा होती है। अतः लक्षणाका सामान्य 
स्वरूप दिखलाकर जहती आदि विशेष खरूपका तत्तत्‌ लक्षण आदिके वर्णन- 
पूर्वक बोध करायें । 
- शक्ति एवं लक्षणा नामक दो चृत्तियोंका वर्णन 
शुरुका उत्तर--हे सोम्य ! एकाग्र होकर मेरी बात सुनो, तब लक्षणा 
एवं उसके भेदोंको जानोगे । पदके अर्थके साथ जो सम्बन्ध हे उसका नाम 
“वृत्ति है । वह इत्ति शक्ति तथा लक्षणामेदसे दो प्रकारकी होती है । उनका 
लक्षणके सहित स्वरूप सुनो । 


Sn SOY की ll CY 


ज 


ह; न 


३७६ : वेदान्तन्त्व-विङ्नार : ` 


[ वत्सका गौके साथ जो सम्बन्ध हैः: उसीः सम्बन्धसे वत्स बहुत-सी 
गौओंके मध्यमें विद्यमान अपनी माताको ज्ञानकर उसके समीप जाता 
है। सम्बन्धके विना नहीं जान सकता है.। इस वत्सकी प्र्ृत्तिसि वत्स और 
गौका जन्यजनकभावरूप सम्बन्ध जाना जाता है । इस प्रकारके जन्यजनक- 
र सम्बन्ध-शनके प्रति द्रेतुभूत वस्सकी प्रदृत्तिको ही सम्बन्ध कहा 
जाता रर IP 
इसी “मार दाग्दोकी!अपमेनपने -अर्थमं अत्ति भी इंन दोनों ( शब्द 
और अर्थ.) के किसीसम्बन्भके: निता नहीं द्रो सकती । अतः दाब्दका अपने 
अर्थसे वाच्युवाचकभावरूप सम्बन्ध है तथा रूक्ष्याथंके साथ रकष्यदक्षकभाव- 
रूप सम्बन्ध जाना जाता है। दो प्रकारके इस सम्बन्धकों स्मार्यस्मारकभाव- 
रूप सम्बन्ध मी कहते हैं । ( १ ) वाच्यरूप अथवा ल्क्यरूप अर्थ पदसे दी 
स्मरणके योग्य होतां हैं) इसलिये अर्थ समाये कहलाता है। (२) वाचक 
रूप अथबा छक्षफरूप शब्द उस अर्थका स्मारक--स्मरण करानेवाला होता 
है । अतः शब्दको स्मारक कहते हैं । इस कारण दाब्द और अर्थका परस्पर 
स्मार्यस्मारफमावरूप सम्बन्ध 'है-। इस/सम्बन्धशानके प्रति देतुभूत झब्दकी 
अपने भर्थम जो मदति दै, बही शब्दार्थके साथ सम्बन्ध है---ऐसा कहते 
ह इस प्रकार प्रद्रचिरूप सम्बन्धको शब्दकी बृत्ति कहते हैं। यहद बृत्तिरूप 
सम्बन्ध कहीं शक्तिर होता है, कही टक्षणारूप होता है। 2 
इस प्रसंगम यह भी जानना चाहिये कि--( १ ) वेदान्तशारूमें बृत्ति 
शब्द अन्तःकरणके अथवा अविद्याके परिणामका नाम दे | (२) “ब॒तनम्‌? 
_ च्यवहार अथवा स्थितिको भी इत्ति कहते हैं। ( ३.) कहीँ जीवनके 
साधनको मी बृत्ति कहते हैं । (४ ) ग्राणके व्यापारका भी वृत्ति नाम है। 
(५ ) व्याफरणझाखंमे किसी विभागका नाम मी इत्ति है। इन सब अथाँ- 
मे शब्दके अर्थसे सम्बन्धरूप् बृत्ति ही इस ग्रन्थमे वृत्तिका- झब्दाथ अहण 
किया गया है, अन्य सथ नहीं । 

शब्दगत जो खार्थावद्नोघनसामर्ध्य है उसीको डब्द्शक्ति कहते हैं | वह 
आक्तिरूपा वृत्ति कपाल्डयके मध्यमे स्थित कपाळ-संयोगके समान अथवा 


शक्ति एवं लक्षणा नामक दो!वृत्तियांका वणेन : ३७७ 


कार्वकारणात्मक दो पदार्थके मध्यम स्थित -समवाग्रसम्बन्धके' तुल्य अथवा 
तादात्म्य सम्बन्धवत्‌ शब्द और अर्थके मध्यमें स्थित है। इसलिये बरद: शक्ति 
अन्दके अर्थके साथ विद्यमान होकर शक्तिद्त्तिरूप साक्षात्‌ सम्बन्ध ोती है। 
यह साक्षात्‌ सम्बन्धरूपा शक्तिबृत्ति (१) योग, (-२ ) रूढि, :( ३ ) 
योगरूढि- तीन प्रकारकी है । ee 

(१) जिस दाब्दं अपने अवयबके योग ( मेलन )-से . अर्थज्ञानका 
सामर्थ्य है, उस शब्दका अपने अर्थके साथ योगशक्तिरूप सम्बन्ध है। वह 
सम्बन्ध दी शब्दकी योगडृत्ति कहलाती दै। जैसे “पाद्रक्षा' इस पदमें 
“पाद्‌? एवं 'रक्षा'--ये दो अवयव हैं। इन दोनों अवयर्त्रोके योगसे 
कण्टकादिसे पादत्राणरूप अर्थका ज्ञान होता दै.। इसलिये “पाद्रक्षा' इस 
पदका अपने पादन्नाणरूप अथंसे योगशक्तिरूप सम्बन्ध है । र 

(२) जिस पदका अवयर्बोसे अर्थ नहीं होता, किन्तु “इस पदका यही 
अर्थ है? यही पदार्थयोधनविपयक संकेत जिस पदके साथ जिस अर्थसे है, 
उस पदका उस अर्थके साथ रूदिशक्तिरूप सम्बन्ध है । वही सम्बन्ध दाब्दकी 
रूदिवृत्ति कदी जाती है । जैसे 'उप्णीप' .( पगड़ी ):इस शब्दके अवयर्वासे 
किसी अर्थका बोध नहीं होता, किन्तु 'उप्णीष' इस पदसे शिरोवेष्टनरूप 
अर्थ लोकमें प्रतीत होता दै । यही उप्णीप पदका शिरोवेष्टनरूप अर्थके साथ 
रूदिशक्तिरूप सम्बन्ध है | 

(३) जिस पदके अबयबाँसे जिस अर्थका बोध होता है उसका उसी 
अर्थमं छोकमें संकेत भी होता है, उस पदकी उसी अथमें योगरूढि यह 
उभयरूप शक्ति दे । जैसे 'अङ्ञरक्षाः इस पदमे 'अज्ञ' तथा रक्षा’ यह दो 
अवयव हैं। इन दोनोंके योगसे 'चोल'--कश्चुक ( पहननेका वस्न ) इस 
अर्थका ज्ञान होता दै। यहाँ पादरूप अङ्गका रक्षण करनेवाली पादुकाका 
बोध करानेके लिये 'अङ्करक्षा? शब्दका प्रयोग नहीं होता, किन्तु कञ्चुक 
पहननेके यख्जरूप अर्थका ही बोध करानेके लिये 'अङ्खरक्षा' शब्दका छ 
होता है। इसील्यि 'अज्ञरक्षा' इस शब्दका अपने अर्थ कञ्चुकके साथ 
योगरूदि इस उभयरूप शक्तिसे सम्बन्ध दै । ( यहाँ पङ्कजादि शब्द प्रसिद्ध 


३७८ : बेदान्त-सत्त्रवविचार ` --- - 


उदाहरण हैं ) इस प्रकार हे ; 
करो बन हे शब्दो “तीन प्रकारकी शक्तिवृत्ति “मुख्यवृत्ति 
शब्दके शक्तिबत्तिरुप सम्बन्धसे होनेवाले साक्षात्‌ अर्थको द्या 


साथ है। अतः 'पिता? शब्दका शक्तिवृत्तिर्प 
सम्बन्धी जनकरूप अर्थःही 'पिता' सम्बन्धसे जाननेयोग्य साक्षात्‌ 


लक्षित लक्षणा है । अथवा जैसे 'सिंहो माणवकः? 

तीति इस शोरय्यत्रौर्य्यादि 
घरमसम्बन्धसे माणवककी अतीति लक्षित लक्षण है। यहाँ “सवाच्यायसमन्ी यादि 
सम्बन्धाअयत्व ' ` सवपरम्परा-सम्बन्धसे क्षित लक्षणासे छक्षित अर्थका भान 


` न्यायंमतसे शक्ति-लक्षण 
घट इस पदके भवणमात्रसे कल्धरूप अर्थका ज्ञान सबको होता है 
यह ईश्वरेच्छा ही न्यायमतमं शक्ति कही जाती है । Su 


`: --पद्निष्ठ अर्थश्चानोत्पादनसामर्थ्यको पद्‌ हँ 
त जिया: 0 कु पद्शक्ति कहते थह 


_ (१) घटशन्दको सुनते ही कल्ारूप अर्थके शान करानेकी घट 


दाक्तिकक्षणविषयक आध्षेप-समाधान : ३७५. 


ाब्दर्म निष्ठ जो सामर्थ्य है वही घट झन्दकी दाक्ति है । इसी प्रकार परशब्द 
को सुननेसे वस्नरूप अर्थके बोधन करानेकी जो पटशब्दनिष्ठ सामय्यं है 
उसीको पटकी शक्ति कहते हैं| इस प्रकार समस्त पर्दोके तत्तत्‌ अर्थका बोधनः 
क्रानेवाळी तत्ततपद्निष्ठ सामथ्येको तत्तत्पदकी शक्ति जानना चाहिये । 

इसमें इष्टान्त- जैसे अग्निमें खसम्बद्ध पदार्थको जलानेकी सामर्थ्य 
रूप शक्ति है यैसे ही ओताके अवणेन्द्रियसे संयुक्त शब्दकी स्वसम्बन्धे. 
अर्थ-ज्ञान उत्पन्न करनेकी सामथ्यैरूप शक्ति है। अग्निमें दाहकत्व शक्तिके- 
समान जलमें सेचकत्व, दाहशान्तिकत्व और चूर्णको पिण्डी करनेकी 
सामर्थ्यं भी है । इस सामर्थ्यका नाम ही शक्ति है। इसी प्रकार सब पदार्थोर्म 
अपने-अपने कार्य करनेकी सामथ्यं है। वह सामथ्यं ही शक्ति है यह 
श्रुतिका सिद्धान्त है। इस अर्थको मनमें निश्चय करके धारण करो. 
नैयायिकोंका सिद्धान्त त्याज्य दै । 

आश्षेप--वरणके समुदायरूप पदमे पदसे प्रथक्‌ कोई शक्ति नहीं दै, 
अतः ईश्वरेच्छा दी शक्ति है। अग्निके खरूपके अतिरिक्त शक्ति नामका 
कोई पदार्थ उपल्ब्ध नहीं होता दै । दाइकी हेतुभूत वहिनिष्ठ सामथ्यं दी 
बहिकी शक्ति दै यदद कहना युक्त नहीं है । अग्निम केवल दाह हेतुत्व दै। 
अप्रसिद्ध सामथ्यंकी अग्निमें कल्पना करके अग्निमें. दाइका कारणत्व 
माननेका और अग्निनिष्ठ प्रसिद्ध दाहका देतुर्ब त्यागनेका कोई प्रयोजन 


“नहीं है। जैसे दष्टान्तमें अग्निकी शक्ति नामकी कोई वस्तु एथक्‌ भान 


नहीं होती, उसी प्रकार दाष्टोन्तिक पर्दोम भी अक्षरसमुदायात्मक पद्स्वरूपके. 

अतिरिक्त कोई शक्ति भान नहीं होती। ऐसी शक्ति. खीकार करनेसे 
प्रयोजन भी नहीं दै। अतः न्यायमतमें इंश्वरेच्छारूप शक्ति मानना 
ही युक्त दै। 
पूर्वोक्त आक्षेपका समाधान ु कल 

अग्नि आदिम अग्निके अतिरिक्त दाहादि काये करनेकी 


_ सामर्थ्यरूप शक्तिका वर्णन-- 


हे सोम्य ! प्रतिबन्ध होनेपर प्रज्वल्लित मी अग्निसे दाह नहीं होता है 


न्त पल्लजहञतर-खपफ्ड्स ९१ ३८४ 
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उऔैरःउत्तेजक पदार्थे साक्निध्यम  अग्निसंयुक्त : पदार्थ किसी प्रतिबन्धके 
'होनेपर मी जळ जाता है। विना दाक्तिके केबळ अग्निको दाडूका देतु.माननेसे, 
-उत्तेजकसहित 'अतिवन्यक्ताल और .प्रतिबन्धरहित कालके समान उत्तेजक- 
रहित प्रतिचन्घकाल्म भी दाह होना :न्राहिये । क्योंकि: दाहका हेतु अग्नि 
उस कार्ल्मैमी है। इमारे मतमें/तो :अग्निनिष्ठ व्यक्तिःअथवाःशक्तिसद्धित 
-अग्निःदाइका कारण है; केवछ अग्नि दाहका देतु नहीं है।. अतः दोष नहीं 
है) अतिवन्धककी- सद्भषवदशाम. अतिचन्धकसे „अग्निका नाश .या तिरोभाव 
नहीं होता दे) किन्तु अग्निनिष्ठ शक्तिका नाश या. तिरोधान दो जाता है | 
-इसर्व्ये दाहके हेतुभूतःअग्निकी शक्तिका या शक्तिविदिए अग्निका अभाव 
वेनेसे दाह-नहीं होता है । जहाँ प्रतिबन्धकके समीपमें उत्तेजक वस्तु नहीं 
है वहाँ प्रतिबन्धक अग्निकी .शक्तिको तिरोधान या नाश करता है। 
उत्तेजक पुनः शक्तिको उत्पन्न या आविभांव कर देता है। अतः प्रतिचन्धक 
दोनेपर मी उचेजकके- माद्दात्म्यसे दाहक शक्तिका अथवा. शक्तिविशिष्ट 
'अग्निका सद्भाव होनेसे दाह उत्पन्न हो जाता है | इस रीतिसे प्रतिबन्धकसे 
विनष्ट होती हुई उत्तेजकसे : पुनः उत्पन्न होकर अग्निकी शक्ति ही दाहकी 
कारण होती है। कार्यके विरोधीको प्रतिबन्धक कहते हैं | प्रतिबन्धक रद्दनेपर 
00 जो कार्यसाधक है उसको :उत्तेजक कहते ह । अग्निके विषयमे प्रति- 
चन्धकःऔर उत्तेजक मणि, मन्त्र और औपधादि हैँ। इनमेंसे जिसके 
्ान्निष्यसे दाह नहीं होता वह प्रतिबन्धक है तथा जिसके सान्निध्यसे प्रति- 
चन्ध रइते हुए मी दाह होता है वह उत्तेजक हे | 
:हेःसोम्य़:!. अग्निके समान:जलादि समस्त पदाथोमें स्थित तत्तत्‌ कार्य 
करनेवाली शक्ति है -यह जानो.। :विना शक्तिके कोई भी कारण कुछ भी 
कार्य नहीं उत्पन्न कर सकता । इस प्रकार शक्तिका प्रयोजन कट्टा गया.। 
अग्निखरूपके अतिरिक्त -आक्ति नहीं -है--इस. आक्षेपके समाघानरूपसे 
तो भी अग्निम शक्ति ( दाह-सामर्य्य ) नहीं है। पश्चात्‌ उत्तेजक पदार्थके 
सद्भावे शक्ति उत्पन्न हो जाती है । यह शक्तिसद्धावविषयंक अनुभव सिद्ध 


शक्तिविपयमे मदान्तर-खण्डन : ३८ | 


पुरुषोके समीको होता है, इसका कोई अपलापःनहीं कर 
ravi यह अनुभव किसी प्रकारसे वाधित नहीं 
क्रियात जाता।: इस प्रकार सिद्धान्तानुसार शक्तिका स्वरूप. तथा प्रमाण 
निरूपणःकिंया-गया दै । के - 
दाक्तिविषयमे मतान्तर-खण्डन है 
"` ऊँपरेच्छा ही शक्ति है यद नैयायिकोका कथन ठीक नहीं है। इंथरेच्छा 
तो. ईश्वरनिष्ठ धर्म है, पदका धर्म नहीं। ईश्वरेच्छाका पदनिष्ठत्व समव 
नहीं है। अतः उसको पदडाक्ति नहीं कह सकते । शक्ति पदका धर्म है, 
पद्म निष्ठ है, अतः पदमें दै यदद कहना युक्त दै । इसलिये पदनिष्ठ अर्थके 
अवबोघन-सामथ्यैको ही पदशक्ति कहते हैं । व 
[ जेसे कुम्मकार ( कुढाल ) को घट बनानेकी इच्छा कुढालके आश्रय 
है, अतः कुछालका धर्म है, घटका नहीं । वैसे. ही “यह शब्द इसी अर्थका 
गोधन करे! यह ईश्वरेच्छा ईश्वरके आश्रय है, अतः ईश्वरका ही धर्म है, 
शब्दका घर्म नहीं । इसलिये ईश्वरेच्छा ईश्वरकी शक्ति दै... पदकी; 
शक्ति नहीं। ] खट 


चैयाकरणकी रीतिसे शक्तिका लक्षण 

४ ददनिष्ठ अर्थकी योग्यताको ही शक्ति कहते हैं। “घट' पदर्मे कलशरूप' 
अर्थशनकी हेतुतारूप योग्यता है । वह योग्यता ही शक्ति है। यह विषय 
हरिकारिकाको प्रमाण मानकर वैयाकरणभूपण नामक अन्थमै वर्णित है। 

चैयाकरणमत-खण्डन 

` ; अर्थशानकी हेतुतारूप योग्यताको शक्ति माननेवाळेसे यह पूछना चाहियेः 
कि आपके मतमें पद्म सामर्थ्य है अथवा नहीं !. प्रथम पक्षमें तो हमारे: 
सिद्वान्ते अभिमत शक्ति ही खीकार दै । द्वितीयमें ळोकप्रसिद्ध, सामथ्येरूप 
शक्ति दी पदशक्ति स्वीकार हो जाती दै। पदनिष्ठ अथंबोधकी हेतुतारूप' 
योग्यता पद्शक्ति दै यह नहीं सिद्ध होता । द 
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इसका तात्पर्य यह कि पदर्मे सामथय स्वीकार करें तो ताहश सामर्थ्यसे 
भिन्न शक्त्यन्तर ` स्वीकार करना युक्त नहीं है। किन्तु सामय्यै ही शक्ति है 
यही अज्ञीकार करना युक्त है। क्योंकि सामर्थ्य, बळ, जोर और शक्ति इन 
पर्दोका एकाथंचोधकत्व प्रसिद्ध है। इसी कारण छोकमें सामथ्पेरहित पुरुष- 
को 'अझक्तोऽयम्‌ः यह अशक्त है ऐसा . कहते हैं। और मर्जित-ग्ररोह 
“ उत्पत्ति ) मै असमथ चीजको देखकर इस बीजमें अङकुर उत्पादन 
करनेकी शक्ति नहीं है ऐसा कहते हैं | इस प्रकार सामर्थ्य और शक्ति इन 
दोनों शब्दोंमें एकाथत्व लोकम प्रसिद्ध है। अग्निर्मे भी सामर्थ्येरूप ही 
शक्ति निश्चित है। अतः गब्दमै मी सामर्थ्यको ही शक्तित्व स्वीकार करना 
उचित है। पदमें सामर्थ्य मानकर तद्विलक्षण योग्यताको शक्ति अङ्गीकार 
करे तो लोकप्रसिद्धिका विरोध होगा । यदि सामय्यको ही योग्यता कहे, तब 
तो हमारा ही मत सिद्ध होता है । 
यदि वैयाकरण यह कह कि सामर्थ्य स्वीकार करें तब तो पदमें सामर्थ्य- 
रूप शक्ति हो सकती है किन्तु इम सामर्थ्य खोकार ही नहीं करते हैं। अतः 
“अर्थश्ञानजनकत्वरूप योग्यता” ही पदकी शक्ति है | तब उनको यंह पूछना 
चाहिये कि सामर्थ्य क्या केवछ पदमें ही नहीं स्वीकार करते हैं अथवा 
अग्नि [ FF समस्त पदार्थोर्मे भी- ` द्वितीयः पक्ष तो: ठीक नहीं है, क्योंकि 
“अग्नि आदि सब-पदार्थोर्मे सामर्थ्यरूप. शक्तिका सद्भाव पहिले ही युक्तिसे 
सिङ दो-ुका है । पदमे केवळ अर्थन्रोघजनकत्तररूप योग्यता ही शक्ति है, 
उसके अतिरिक्त सामथ्यै नहीं है--इस प्रथम पक्षमे, दवितीय पक्षमें कहा 
'हुआ दोष तो नहीं है । क्योंकि बहि आदि सबं पदार्थमे शक्ति नहीं माने 
तो ग्रतिवन्धकके सान्िष्यमें दाहादिका अभाव नहीं वनता--यह जो अन्त्य 
“पक्षेमे दोष है; वह दोष प्रथम पक्षमेंयद्पि नहीं है। तथापि प्रदर्मे सामर्थ्य 
“न माननेका-झर्थ यह होगा कि पदःअसमर्थ है अर्थात्‌ पदमे सामर्थ्य नहीं 
है।ःअतमर्थ पद योग्यं है यानी :सामर्थ्यहीन पद अर्थश्ञानकोः उत्पन्न करता 
'है”'यह वैयाकरणका' सिद्धान्त शोगा । परन्तु यह सिद्धान्त असंगत:हे । भाव 
यह कि 'पद तो असमथं है किन्तु अथेशानक्रा जनक है? यह कथन ऐसा 
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है-जैसा “अयं नपुंसक तथापि अमोघवीर्यः? 'यह नपुंसक हैः तथापि 
अमोघवीर्य है, इस उक्तिके समान अत्यन्त व्याहत--बिरोघयुक्त रै! 
सामर्थ्ये युक्त समथ है, सामरथ्यद्दीन असमर्थ है। असमर्थसे कुछ मी कार्य 
सिद्ध नहीं होता--यह लोकप्रसिद्धि है। अतः असमर्थ पदसे अर्थशानरूप 
कार्य भी नहीं हो सकता । इसलिये पदमें सामर्थ्यं अवश्य खीकार करना 
चाहिये | इसी प्रकार मित बीजमें अङकुर-उत्पत्ति हेत॒त्वके तुल्य असमर्थ 
पदर्मे अथंवोधका हेतुत्व असम्भव होनेसे अर्थबोधहेतुत्वरूप योग्यता पदकी 
शक्ति नहीं हो सकती | किन्तु वह योग्यता पदके जिस सामथ्यैसे सम्पन्न 
होती है बह सामर्थ्य ही पदकी शक्ति है यह स्वीकार करना :चाहिये । इससे 
लोकप्रसिद्ध सामथ्यं ही शक्ति है यह स्वीकार करनेमें कुछ भी दोष नहीं है । 
भटके मतसे शक्तिका लक्षण 
पदका अर्थके साथ तादात्म्यरूप जो सम्बन्ध है वही शक्ति है--यह 
भट्टमतानुयायी कहते हैं और इस तादात्म्यरूप सम्बन्धको भेदामेदस्वरूप 
बतलाते हैं। ह 
[ कुमारिल भट्टको ही भ्टपाद इस नामसे कहते हैं |. यह मण्डन- 
मिश्र और प्रमाकरके गुरु हैं । जैमिनीय पूर्व मीमांसाकी इन्होने वा्तिकरूपं- 
से रचना की है। TH 
पदके अर्थके साथ तादात्म्यरूप- सम्बन्धका अभिप्राय यह हैं कि 
अमावसाहद्य भिन्न है, प्रतियोगिसापेक्ष और ज्ञानके विषयको ही यहाँ 
सम्बन्ध कहते हे । जिससे जिस वस्तुका सम्बन्ध होता है उसके अंधिकरणको 
अनुयोगी कहते हैं। और जो बस्तु संयोगी है उसको प्रतियोगी कहते हैं। 
सम्बन्ध अनेक प्रकारके. होनेपर भी संयोग, समवाय और : तादास्म्ये ये 
तीन प्रधान हैं। =$ 
(क ) इनमें दो द्रब्यके सम्बन्धको “संयोग? कहते हैं । यह संयोग तीन 
मकारका होता है--( १ ) कर्मज संयोग, (२) संयोगज संयोगं और ६:३२.) 
सहज संयोग । जिसकी उसप्तिमें क्रिया असमवायिकारण  ( निमितं ) है, 
वह “कर्मज संयोग? है । यह कर्मज संयोग Rm प्रकारका दै--अन्यतर कर्मे 
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और उभय कर्ज 1: एककीं क्रियासे: जन्य अन्यतर कर्मज है, जैसे पक्षीसे 

वृक्षके साथ हेनिवाला संयोग । तथा उंभय-क्रियासे जन्य संयोग उभय कर्मज 

है, जैसे मेप्रहयकाःसम्बन्धजन्य:दोनोंका संयोग है। और संयोगरूप असमः 
वायिकारणजत्यः'संयोगज संयोग' है । जैसे हस्त एवं इक्षके संयोगसे काय 
(शरीर ) औरःडक्षका संयोग यह संयोगज संयोग है । और जन्मतः सिद्ध 
सम्बन्धको सहज संयोग' कहते हैं. 1: जैसे सुवर्णम पार्थिव भाग और तैजस 
भागका विद्यमान सम्बन्ध सहज संयोग है । 

( खं) नित्य सम्बन्धको समवाय सम्बन्ध कहते हैं। न्यायमतमें गुण" 
मुणीका, जाति-च्यक्तिका, क्रिया-क्रियावानका और कार्य-कारण ( अवयवाः 
वयवी ):का सम्बन्ध 'समवाय' है। ’ 

५ (ग) न्यायमतर्मे- खरूपसम्वन्थको ही 'तादात्म्य' सम्बन्ध कहते हैं । 
पूर्व मीमांसाके यातिककार मझ्ने अपने मतमें खब्पमेदसहित अमेदको 
तादात्म्य. कहा. है । वेदान्त-सिद्धान्तमें भेदामेदसे विलक्षण सम्बन्धको 
'तादात्म्य' कहते हैं। इसीका नाम अनिर्वचनीय तादात्म्य भी दै। भेदसे 
व्रिख्क्षण कहनेसे धास्तविक अमेद सिद्ध है। और अमेदसे विलक्षण कहनेसे 
कल्पित. भेद सिद्ध होता है। इसलिये सिद्धान्तमै कल्पित मेद्विशिष्ट 
वास्तविक आ ही तादात्म्य सिद्ध होता है। गुण-गुणी आदिके न्यायमतमें 
कहे हुए. समवायके स्यानमें. भट्ट और वेदान्तीको तादात्म्य सम्बन्ध ही 
अमीट है | बह तादात्म्य तीन: प्रकारका दै-सहज तादात्म्य, कर्मज तादात्म्य 
और न्तिजत्म.तादारम्यः। 

((:६ ) सहन तादात्म्य-चित्‌ः अहंकारम प्रतिफछित होता दै । 
चित्मतिबिस्न और अहंकार दोनों मिलकर तत लौहपिण्डफे समान एकीभूत 
हो चैतन्यवत्‌ मान होता है। इस प्रकार चित्पतिबिम्बसे युक्त अइंकारका 
ही सहज तादात्म्य नाम है । उ्रत्तिंदशामे ही. दोनों मिळे-ुळे. ही उत्पन्न 
हैं, अतः चित एवं अइंकारकें तादात्म्यको हीः 'सहज तादात्म्य' कहते हैं । 

८८२): चित्य्तिबिम्बयुक्त चिदद्रमासमान अहंकारका स्थूछ:घर्रीरसे जो 
सस्तत्थ. है उसको. “कतर ताद्रात्य' कहते हैं। जाप्रतके भोगप्रद्‌ कर्मकी 


शण अहक लेदालेद्बदुक/लास्पकत | 
उततम तत्कमंज तादात्म्य ही. होता दैः। -उस् कर्सेकाःनाश देनेते: उक्त: 
कसेः होनेवाला ताद्ात्म्यःमी- नष्ट:हो जाता (है-। केकी उत्ज्िःहोनेसे- 
कर्मचे-तादास्यकीःउत्पत्ति दो1जाती; हैः। क्के अभावमें:कर्मज़न्तादात्स्यकाः 
मी अभाव होता दै । जाग्रत्‌-सुषुसि आदिम वैसा देखा जाता हे! 

(३.) 'मैं ब्राह्मण हुँ, क्षत्रिय हूँ, बझचारी.. या यह हूँ? - इत्यादि 
चित्तबृत्तिसहित अहंकारफे अदशब्दार्थभूत साक्षीके साथ" तादात्यको 
“रान्ति तादात्म्य” कहते हैं.। सबको ,अमीष्, आत्मस्तरूप ही अहंरूपसें 
प्रतीत. होता दै ।. अशनाधीन भ्रान्तिजन्य. होंनेसे इसका ज्रान्तिज तादात्म्य 
नाम है.। न्यायमतमें क्दै-हुए- गुण-गुणी आदि. सम्बन्धरूप . समवायके 
स्थानम वेदान्ती. और मडके मतर्मे तादात्म्य कहा जाता हैं। इन दोनोके 
तादात्म्यसै . मेद.मी. है.। केवल: मेदमें तादात्म्य नहीं दो सकता |. अमेदः 
प्रतीति विषयके तादातम्य-फथनमें केवळ मेदके आशग्रमें. अमेदःप्रतीतिं . 
असम्भव होती है । अतः तादात्म्य सम्बन्धमें अभेद आवश्यक है। और 
केवळ अमेदमै सम्बन्ध दी नहीं सिद्ध दोता। दोका ही सम्बन्ध सम्भव होता 
है। अपनेसे आपका नहीं । इसल्यि सर्वत्र सम्बन्धमे भेद आवश्यक हैं। 
अतः तादात्म्य सम्बन्धर्मे मेदकी भी अपेक्षा है । इस प्रकार भेदाभेदके विचा . 
तादात्म्य नहीं बन.सकता । यद्यपि विरोध होनेसे भेदाभेदका सामानाधि- 
करण्य सम्भव नहीं होता, तथापि पहिले कही हुई रीतिंसें कल्पित.भेंदसहित 
वास्तविक अमेदका एकत्र सामानाधिकरण्य 
तादात्म्यःसम्बन्धः कहते हैं । .] 

अेदामेदवादी'भट्टका ' तास्पय यह: है कि--( १९) अग्निः इसःशब्दक्राः 
अज्ञाररूपःअथसे अत्यन्त मेद“नहीं है'। अल्यन्त'मेद होनेसेःतो जैसे अग्नि" 
डाब्दतेः अत्यम्तःमि् जलादि पदाथ प्रतीतः नहीं होते) वैसेःही अप्निपशब्दसेः 
उसके अङ्गाररूप-'अर्थसेः अत्यन्त भिन्नः अग्निरूप : पदार्थ भी! नहीं:प्रतीत/ 
होगा । अतः मेद नहीं है । लक 

.(:२०) जैसे: शब्दका अपने- अर्थखे.असन्त, मेद नहीं. है- उसी. प्रकार 
अयन्त अमेद: मीः नहीं -है.। यदिःवाच्य-बाचकमै"अत्यन्त अमेद: हो, तत्न-तोः- 


२५— 
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अग्नि दन्दके :घोँच्यार्धमूत अंज्गारसे' जैसे मुख जल्ता हे, वैसे ही अग्नि 
इ््देके उचारेणमानरे भी 'मुखम दाह होना चाहिये ` किन्तुं अग्नि शब्दके 
उव प म होताः। अंतः: वाच्य-वाचकर्मेशअत्यन्त अमेद 
मी नहीं है। १ £5 एप कफ मल ४: 


ण णा पी 
दाइ [है अमेद्‌ न 

रूप अप पति होती है) जैसे अग्नि इस पदका अज्ञार- 
रूप अथसे मेदर अमर उसी प्रकार उद्क,. वन, नीर और जीवन 
मस अमेद है उदक शड़दंसे जळू 

अर्थका अत्यन्त भेद हो तब तो जैसे उदक आदि शंब्दसे अत्यन्त भिन्न 
आहि प्रतीत होते, वैसे हीं जलुरूंप अर्थ मी 
'उदकादि प्रदे नी eh होता | इसलिये अत्यन्त भेद नहीं है। एवं 


उदुक्‌ शब्दसे जळल्प अथा, अत्यन्त अमेंद,भी, नही है। अत्यन्त अमेद 


1 लत 


इसी प्रकार सि फ वाच्यते वाचकका /भेदसहित-अ्षमेदः है.। 
इसी: न्मेदखहिता -भखेदको; अ्मतोनुयायीः तादात्म्य सम््त्रः और मेद्रामेद 
सम्बन्ध मीर हतेन मइसनपरक्रार : मेदेमिद्ररूप: सम्बन्ध ही: सवपदमिष्ठ 


अपनेअपनेःआच्याफेशात्नंजनकेः दाक्तिः है।।;' तोदाह्म्यः:संम्बन्ध्से: अन्य - 
सामथ्यैरूप:-शक्ति नाही? दै "अह मिइकाःसत डै-।:: मेदाधदःपक्षमें खुक्तिः कही - 


गयी । प्रमाण मी आगे कहते हैं VST sf Ss 


अं 0) माण ८माप्इक्य आदि वेदसवाक्योमे “आमि. 
स्येंतद्वर अहम” यमह गया है 1 यहाँ ब्याकरंणकी रोतिसे खंप्रकाश 
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रूप,» सबका रक्षक आकारका अथ है। इसी प्रकारका” रहः है।। “अतः 
“ओंकार? यह,अक्षर ब्रह्मका वाचक है, तथा अह. वाच्य-है ॥ साज़्यव्यांचकर्मे: 
यदि अत्यन्त भेद होता तो वाचक ऑकाररूप अक्षरका।स्वंझबाच्यमूताः 
अक्षका उपनिषर्दामे अमेद नहीं कट्टा जाता, किन्तुःअ्रमेदासुना जाता हैम 
“ओमिति ब्रह्म” । अतः वाच्य-वाचकके अमेदम।वेद्स्वाक्न्य ही।प्रमाण ऐः। 
अव रक्षणगतिकान्तिग्रीतितृप्त्यवगमप्रेवेशश्रबणखाम्यथयाचनक्रिये. 
च्छादीप्त्यवाप्त्याछिङ्गनहिंसादानमागबृद्धिषु? इन उन्नींस अथम “अः 
घादु है। “अवतेश्लिपश्च” ` इस औणादि सूत्रसे अंधः धातुसे मेन्‌ 
प्रत्यय है । मन्‌ प्रत्ययकी टिका लोप होकर 'उवरत्वरस्निब्यविमंवामुपचायांच्यर 
इत्यादि ` सूत्रसे उपधा वंकारको उठ सम्प्रसारण करके ` अनुबन्ध ठ्का**लोप 
होकर गुण करनेसे ओम? सिद्ध होता दे | भुतिमे'यह ऑकार'ही'- सार 
माना गया है। यह सवमय मी है । ' सर्वात्म ब्रझखरूपकी'' अभिध्यिक्तिका 
हेतु मी कहा गया दै। ] र पष्ट 
लोकप्रसिद्धिसे वाच्य-वाचक मेद सिद्ध ही है। जैसे अग्नि आदि शब्द 
वांणीके आश्रित हैं । उनके अथ अङ्गार आदि पदार्थ वाणीके बाहर चुल्ली 
आदि स्थानमे हैं, वैसे ही “ओम्‌? यदद अक्षररूप पद भी वाणीम है और 
इसका. अर्थभूत परब्रह्म . वाणीम नहीं है। किन्तु वाणीसे बाहर अपनी 
महिसामें प्रतिष्ठित दै । यद्यपि व्यापक होनेसे वाणीमें मी ब्रह्म है, तथापि ब्रह्मके 
अमावमें. भी बाणी ब्रह्ममें दी प्रतिष्ठित दै, बाणीमें ब्रह्म नहीं । - इस रौतिसे 
शू वाणीम और अर्थ वाणीसै बाहर दै अह सब लेगोम भसि है 
अतः प॒द एवं अर्थमे मेद प्रसिद्ध है। इस प्रकार वाच्यू-वाःचकर्म सवोनुमव 
प्रमाण है तथा अमेदमै वेदवचन प्रमाण है. यह तय यस 
भेदामेद तादात्म्य सम्बन्ध अग्रामाणिक नहीं है, किन्तु ममासि 4 र 
अंग. (चाच्यचाचकमावस्थळ ) :से अनयत्नी; 
ताद्रात्म्य सस्व॒त्यका 
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रूप, रस और गन्धादि गुण हैं। इनका आभ्रयमूतंःत्रन्कगुणी हेय 


OTS ४. DO CS Lo SRR“ ‘NNN 


। 22222. गाम सिति विगत 


IT SS 


३७८८८: वेदवा्तम्तरकविज्ांरः * | न 
नेदाभेदात्मकःतादात्म्यन्सम्यन्य २३४९ 
अनेक्तमे सम्रवेकरहेबाेएकत्वमेको'जातिः कहते हैं]: जेसे'समस्त'ब्राह्माग- र 
झरीरोमेश्ाहामत् एकन्ही' रहता है येते :ो-सब्र पुरषो पुरुषल”औरः सब प्रतीतिसे भी - उपादान कारण एवं फार्यकाः भेदाभेद सिद्ध ज्ञता है। 
च्ेमेः घटल्क'मी!एक्रःही' रता दैत लोकमेंः राहण, पुरुसः आदिः +य मृत्तिका' दै, “यदद घट दै'--इस प्रतीतिसे*मेद सिद्धःदोता है विचार 
जिसको कचे है यदीआहामादि शरीरमें ही ` माणल पुरुषल्यादि जातिः 'करनेपर घटके बाहर और भीतर मृत्तिकासे भिन्न कोई अन्य वस्तु नंदी 
रहती दै ब्राक्षणजादिश्जोतिकेंआशममभृत ज्राझणादि"शरीरको व्यक्ति: कहते अतीतः होती, किन्तु मृत्तिका ही प्रतीत होतीः है-। - अतः अमेद “सिद्ध होता 
हैं ६ गसनागंमनाहिके:. क्रिस्फ-कहते-हैं;। जिसमें क्रिमा-हो. उखः क्रियाके है। इस प्रकार उपादान कारण तथा कार्यम भेदामेदरूप तादात्म्य! संम्बन्ध 
आएभयको सळ :कइळे हैं:। इतने 'पत्सर्थोरमे- तादात्म्य. सम्बन्ध, रहता! है. है। “इसी युक्तिसे गुण-युणीका मी भेदाभेद सम्बन्ध है.। -घर्रूपक्रा घटसे 
इसको जानकर का्ेकारग़क्स वस्तसेतमी गुण-गुणी-आदिके:समान तादात्म्य - यदि अत्यन्त मेद हो तो जैसे घटते पटका अत्यन्त मेद हे; "बह घट पट्के 
सम्बन्न चोक देत चाष: री 2 आश्रित नहीं है, किन्तु खतन्त्र है, वैसे डी घटका रूप-भी घर्के साभित 
इसकछ अभियाय ; यह. हैः किः गुण-गुणीकेः समानः कार्येक्रास्णका भी नहीं रहेगा, किन्तु खतन्त्र ही रहेगा । गुण-गुणीका यदि अत्यन्त अमेद हो 
तादात्म्यःसन्नत्कदे । : सुफसुशीका परस्पर तादात्म्य सम्बच्च-ही दै उसी तो मी घटका रूप घटके ओशित नहीं होगा । क्योंकि अपना आभ्य आप 
प्रकर/जति-ब्यक्ति,.. क्रिसधक्रिसप््ानकाः मी परस्पर तादात्म्य ही- सम्बन्ध- -नंहीं'हो सकता दै । इसलिये गुण-गुगीका भो मेदामेद्रूप तादात्म्यं सम्बन्ध 
है। इसी प्रकार कार्य-कारणका भी तादात्म्य दी सम्बन्ध है.। तादात्म्यका: है। यही युक्ति जाति-च्यक्ति और क्रिया-क्रियावानके मी भेदामेद्रूप 
अर्थ है मेदसद्दित अग्रेद । निभित्त कारणक्रा कार्यसे परस्पर मेदामेदरूप "तादात्म्य सम्बन्धमै जाननी चाहिये । खण्डन करने योग्य मंतौके अनेंक 


तादात्म्य. सम्बन्ध: नहीं दै.) क्योंकि ये दोनों असन्त भिन्न दै । उपादान युक्तियोसे खण्डनमे कुछ प्रयोजन नहीं है, अतः अन्य युक्तया नदी कदी 


कारण एग कार्यका मेदामेदरूप..ादाएम्य ही. सम्बन्ध है.। घटका. निमित्त “गयी हैं। 
if कुडाळ एवं दण्डादि, है उसका ,घदादि कार्येस अत्यन्त मेद्‌-हैँ। उपा- भइ्मतःखण्डन जु 
दान कारणभूत मिप .फ्व:उसके कार्य घदादिमें मेद्सहित अभेद दी.है.।. चाच्य-वाचकका भेदाभेदरूप तादात्म्य असंगत है 

पण्डते घट यदि अझन्त मिन हो. तो आझन्त भिन्न ठै आदिके एक वस्लुका एक अधिकरणमें मेद और अभेद दोनौका सामाना- £ 
समान .(_अयात्‌ जवे मूिपण्डसे तैछ आदि नहीं, उपपन्न होते वैठे ही ) घट :धिकरण्य बिरुद्ध दै । इसल्यि चारा स्थर्लोमं जो मेदामेद्रूप तादात्म्य कदा ज्र 
भी सूड उत्पन्न नहीं होता । उपादान कारणक्रा अपने कार्युसे यदि वह सब बिरुद्ध है ऐसा युक्तिबिद्‌ कहते हैं। इसका यह अभिमाय है 
अत्यन्त अमेंद हो तब तो. मृसिकाति घट उत्पन्न ही नहीं होता। अपने- ।कि--( १) एक घढ्मै अपना अमेद तथा. अन्य'वस्तुके' भेदका'सांमाना- ॥ 
अपने खळूपठे अपनी उत्पति नहीं होती हैं। इसलिये उपादान कारणका धिकरण्य'यर्ययाप दे तथापि जिसका अमेदहै “उसीका/मेदरउर्समेनेददीदि > 
अपने कायले मदसत ही अमेंद हैं। अमेंद माननेते मेंद-पक्षम कश हुआ और जिसका भेद! है उसका अभेद नहीं दै। इंस'अभिंग्रायसेःपॅक वस्तुका 
दोष उपस्थित होगा यदि मद मार्नेन्दो' अमेद-पक्षमे 'कहा'हुआ दोष भेदामेद' विरुद्ध है--'ऐसा कहते द। (२) एंक 'घटका अपनेमे व्य ९ 
होगा। इस प्रकार उपादान कारणका अपने के मेदामेदरुप सम्बन्ध और अन्यमै यद्यपि भेद दे, तो भी जहँ/अमेदाहबहँममेदप्तहॉडितिण $ 
युक्तिंके/सिंद:दोता- दैत॑ eS | पं: 'जहं“सेद-है वहाँ अभेद नहीं है। इस, :अभिप्रायसे णण्कारबस्तुफेउप्क 


अअधिकरणम मेदामेदकोःविरद्ध महतेै। « ¬, लाळ्या °+ ` 


३९.० २-बेद्गरा-तश्व«विसार-:.:. ` .. 


- ` और मी बात हहै-किः मेदाभेदका परस्पर विरोध है | एक 
“जिसका मेदं 'है; उसका : अभेद. और जिसका अभेद है उसका न कि 
ही है; अतः वाच्य-वान्नक, गुण-गुणी, क्रिया-कियावानके उपादान कारण 
"है|. |¦ Ss र] t= ELA 
जे “ जो येह कहा गया कि वाचक शब्द वाणीमें और वाच्या बाहर 
"यह लोकपसिद्ध भेदं है । तया भुतिमें ऑकाररूप अक्षरको बरह्म कहे 
जानेसे अभेद सिद्ध है, अंतः वाच्य-वाचकमे भेदामेद परमाणसिद्ध है। | 
-इसपर कहते हैं कि: प्रणवरूप ओंकार अक्षर. और, परका वेदम 
सेद कहा है.। वह बेदका वाच्य-वाचकर्मे अभेद कहनेमें तात्पर्य नहीं है: 
उसका. तात्पर्य गूढ है.। जहाँ-जहाँ 'ऑकार यह अक्षर ब्रह्म है?. यह कहा 
यया है. बहो चहा ऑंकार'यह अक्षर ब्रहमरूपसे उपास्य है, इस अर्थमें 
वाक्यका तात्पर्य है, परज और -ऑकार अक्षरके अमेदमें तात्पर्य नहीं 
है। इस तात्पर्यको मट्ने नहीं जाना है। 
नवरन , अह हो, को ह वेद. मेद । 


TTF ,:4 पु [1 

. ताम अन्य. रहस्य कछु, लख्यो न मड सु मेद ॥ 

जैसी उपासनाका. विधान किया गया है उसके उपास्यका वैसा ही 
स्वरूप है--यहः नियम नहीं है। किन्तु वस्तुके स्वरूपको त्यागकर रूपान्तर- 
से भी वस्तु:उप्रास्य होती है ।. जैसे साल्य़ामकी. विष्णुरूपसे, वाणढिङ्गकी 
शिवरूपे,-उपासनाका .- श्रमे उपदेश है, वहाँ शङ्क, चक्र और गदादि- 
युक्त चठभुजविशिष्ट मूर्ति साल्प्राममें नहीं है और बाणदिज्ञमें-भी: 
गङ्गासे -अलकत, जटाजूट, डमरू-कपालादिसे युक्त, भद्रामुद्रासे शरणा- 
गर्तोको" गुणातीत: आत्मतत्त्वका उपदेशा: करनेवाली मूर्ति नहीं है।' किन्तु 
साल्य़ाम एवं बाण शिळारूप ही. है; परन्तु शास्रकी आशासे शिलाृष्टिको 
त्यागकर साल्य़ाम और बाणमें क्रमसे' विष्णुस्वरूपसे एवं शिवंस्व॑रूपले 
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उपासना की जाती है। इसलिये उपास्यस्वरूपके अधीन. उपासना नहीं 
होती है, किन्तु बिधिके अधीन होती है । जैसे. शार विधान-करता है. बैसे 
दी-उपासना: करनी चाहिये । Ri + 

` “छान्दोग्य उपनिषद्‌ (५। ३। १०) में पञ्चाग्निविद्याके प्रकरण- 
*मैं--चु, परज, प्रथिवी, पुरुष और योषित्‌ ( ख्री): रूप: पाँच. पदायोमें 
अन्निद्ृष्टिसे उपासना करनी चाहिये--यह विधि है । इसमें युळोकादि 
अग्नि नहीं है एवं न भद्धा आदि आहुतियाँ हैं।: किन्तु वेदाशासे 
चुलोक़ादिरूप अग्निमें भद्धादिको आहुतिरूपसे उपासना की जाती है। 


-:.इसी.प्रकार ; ओम्‌” इस अक्षरके . वस्तुतः बरहमस्वरूपत्वके अभावम्‌ भी उसे 


-अक्नस्वरूपसे उपास्य कहा गया है। उपास्ना-वाक्यमें बस्तुके . अभेदकी 
अपेक्षा नहीं है, किन्तु भिन्न वस्तु भी अभिन्नरूपसे उपास्य होती. है।. . 
: विचार करनेपर ब्रह्मके वाचक 'ओङ्कार' इस अक्षरका - तो वाच्य 


. बरह्मसे.अभेद बनता है, किन्तु कलशादि जडरूप अर्थके बाचक घट आदि 


पर्दोका अपने वाच्य जडरूप अर्थोंसे अभेद नहीं वनता है-। तो भी सभी 

नाम-रूप ब्रह्ममें कल्पित दोनेसे ब्रह्म स्का अधिष्ठान होता है | ओङ्कार 
भी त्रझका नाम है। अतः ब्रह्मं ओङ्कार कल्पित है । कल्पित वस्तु 
अधिष्ठानसे अभिन्न होनेसे अघिशानस्वरूप ही होती दै । इसलिये ओङ्कार? 
यह अक्षर ब्रह्मस्वरूप ही हैं। घट आदि पर्दोका जडरूप अपना अर्थ 
अधिष्ठान नहीं है, किन्तु अपने वाच्यके सहित घटादि वाचक शब्द ब्रह्मे 
"कल्पित हैं। अतः घट-पटादि शब्दोंका मी ब्रह्म अधिष्ठान दै । सबका कारण 
एवं सर्वाधिष्ठान होनेसे सब घटादि पदोंका अह्मसे अभेद्‌ हो सकता है । 
किन्तु घटादि पदों ( शब्दों) का जडरूप अपने वाच्योंसे अभेद किसी 
भी प्रमाणसे नहीं ह सकता । इसलिये भट्टका अभिमत वाच्य-वाचकका 
-अमेदं-सम्भव नहीं, अतः असंगत है। न ५००४-३६: 

“> केवल वाच्य-वाचकमें भेद माननेवालेके मतमै भइने जो-दोष दिखाया 


+हैचह दोष -सिद्धान्तमें सामथ्यैरूप शक्तिको स्वीकार करनेवाल्मेके मतमै 
"सम्भव नहीं होता । भट्टंका दिखाया हुआ-दोष इस अकार है-- 


£ ३९२ *वेदृन्तम्शंस्थ-विचार 


नयूदि म्घर'पदका “वाच्यार्थ “बट पदसे अत्यन्त “भिन्न हो तोः्कैसे घट 
*पदसे/अत्वन्त *मिन्न*्पॅटरूप अर्थ उससे नहीं -अ्तीतःहोता,'वैसे. ही कल्दा- 

अर्थ अत्यन्त भिन्न होनेसे घट पदसे कळ्दारूप अथ-भी'नहीं प्रतीत 
होगा । और :मी बात हैं करि” धट पदके वाच्य कलशको घट 'पदसे अत्यन्त 
“मिन्‍्नः मानकरव्ठसकी घट एपर्देसे' प्रतीति ससवीक्रारः करनेमेंन्जैसे घट पदसे 
अत्यन्त मिन्‍न कळ्दार्प' अर्धे-प्रतीत!शेता'हि. व्वेसेःही-अत्यन्त मिन्‍न पट 
-“रूप-अर्थथीः प्रतीत क्षेत्राव्वाहिये। 


इसमे यह कहते हैं कि यह 'दोष सामर्थ्य अथवा इच्छारूप शक्ति न 
स्वीकार करनेवॉर्लॉके “मंतंमे होगा, सामथ्येरूप शक्ति माननेवालौंके मतमें 
“यह दीप नहीं होता । "सिद्धान्ते वाच्य-वाचकमे मेद स्वीकार है। तथापि 
घट 'पदका वाच्य कल्दा'और उसका अवाच्य पट--ये दोनों भी घट पदसे 
अत्यन्त मिन्न हों हैं। तो मी'पटादिरुप अर्थान्तर-शानोत्पादन शक्ति नहीं 
है, घट पदमे कल्शरूप अर्थ-शानोत्पादन “शंक्ति'ही है । अतः घट पदसे 
कल्दारूप अर्थकी ही प्रंतीतिं होती दै, अर्थान्तरकी प्रतीति नहीं होती । 
इस प्रकार जिस पदमे जिस अर्थके बोधनकी शक्ति है उस पदसे उसी अथ 
का चोघ होता है, अर्थान्तरका शान नीं होता । 'अतः वाच्य-बाचकर्मे भेद 
होनेपर भी कोई “दोष नहीं है मेदाभेदका परस्पर विरोध होनेसे तथा 
इन दोनॉमे एकत्र सांमानाधिकरण्य सम्भव न होनेंसे वाच्य-वाचकर्म भेद- 
सहित अमेदरूप तादात्म्य सम्बन्ध नहीं होता । 

उपप्दान-कारुण. एवं .:कार्यम.. भेदाभेदरूप तादात्म्य भी 
डुघंट-दै-- ; 

आ । | परस्पर विसेन्न होनेसे तथा इन दोनोकेःसामानाधिकरण्य 
का अभाव होनेसे उपादान कारणका अएनेःकार्यसे मेदसद्दित अभेद नहीं 
"दै । -शनव्केनोमं जेबकभेद्र है। -केबछ-मेद-प्रक्षमे -मट्टकेःदारा कहा हुआ 

-:दोप <नैयायिक्रेके मतमै खौरन्क्रम्कपः 'यच्तिबादी :खिद्धान्तीके -मतमें 
सम्भव नहीं-है | व्डयाद्ानात्कारण्एवंःइलके' कार्योम 'अत्यन्तःभेद माननेमें 


>-- 
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अझने यह -दोष दिखाया “दैःकि “स्त्पिण्डसे. अस्यन्त अभिन्न घट यदि 
सृत्पिण्डसे उत्पन्न हो तब तो मृत्पिण्डसे अत्यन्त भिन्न तैलकी भी 
उत्पत्ति होनी चाहिने । क्‍योंकि ये दोनों अत्यन्त भिन्न हैं। सत्पिण्डसे 
यदि सैल नहीं उत्पन्न होता है तब अत्यन्त भिन्न, होनेसे-घट भी सुरिपण्डसे 
नहीं उत्पन्न होगा । क्योंकि मिन्नतामै कोई विशेषता नही "दै ।? 

[ सामर्थ्यरूप शक्तिवादी सिद्धान्तीके .मतंमें उपादान कारणका कांयेसे 
अत्यन्त भेद नहीं है, किन्तु अनिबंचनीय तादात्म्य सम्बन्ध है। तो भी 
दोनौम अत्यन्त मेद कहा गया है वह प्रौंढिवाद है। प्रौढिनेमि 'स्वमाहात्म्यं, 


- घादः--कथनम! अर्थात्‌ अपना माहात्म्य प्रकट करनेके "सिये जो वादः है 


उसका नाम प्रीडिवाद दै । प्रौढिवादका लक्षण 'यह हे कि--' प्रतिवायक्तम- 
ज्लीकृस्यापि स्वमते दोयपरिद्दारः”। “प्रकरणमें उपादान कारण तथा 'उसंके 
कार्यके मेद-पक्षमं भइने जो दोष कहाः है, उस भट्टोक्त दोषको स्वीकार 
'करके भी अपने मतमै दोषका परिद्दार किया । अतः यह प्रौदिवाद-है । ] 
नेयायिक मतमें भी यह दोष नहीं 
'क्ैयायिक समस्त पदार्थकी उत्पत्तिम अभावको भी कारण कहते हैं । 


* घटकी उत्पत्तिम जैसे दण्ड, चक्र, कुलाळादि 'कारण:हैं, “वैसे प्राग अभाव 
“मी कारण है। इस प्रकार सकल पदा्थौकी उत्पत्तिमे तत्तरपदाथोके आग 


अमाव भी कारण हैं। घरका प्राग अभाव भी मृत्पिण्डमे' ही है, अन्यत्र 
नहीं । तैलका प्राग अभाव तिलमें दै, अन्यमे नहीं । 'इस' रीतिसे समस्त 


` पदार्थौके प्राग अभाव अपने-अपने उपादान कारणमें हैं। जिस पदाथमें 


जिस कार्यरूप वस्तुका प्राग अमाव रहता है, उस-उस पदार्थसे वही कायं 
उत्पन्न होता है, अन्य कार्य नहीं । मृत्पिण्डमे घरका प्राग अभावः 
अतः मृस्पिण्डसे घट ही उत्पन्न 'दोताःहै, तैल नहीं । तिल्में'तैलका ही 


"ग्रागःअभाव है । अतः तिल्से तैल ही उत्पन्नः होताः है, घटादिः नहीं: होते । 


इस अकार समस्त कार्यासपत्तिमें तत्तत्मागमाव कारण है.। _अतःत-उपादान 
एवं उपादानके कार्यम अत्यन्त मेदः स्वीकार करनेपरः भी नैयायिक मतमें 
अट्टद्वारा कथित दोप नहीं है | 


5३९४ +बेदान्त-काकविचार 
` == न्सामथ्यरूप शक्तियादीके मतम भी 'दोष नहीं 


5. के संसिष्डमं घरोत्यादनरूप शक्ति हो है, तैलोत्पादनरूप शक्ति ने 


RSS मृत्पिण्डसे ~ १) ८ र नहीं 
है । अतः मृल्यिष्डसे घट ही उत्पन्न होता है, तैळ नही । येते हो तिल 


तैजेत्पादन-सामप्यल्प शाक्त ही है, घटोत्पादनरूप शक्ति नहीं है। इसी 


कारण तिले लैंड ही उत्पन्न होता हैं, घट नहीं होता । इस प्रकार उपादान 
कारणका उसके करये अत्यन्त मेद माननेम मी दोष नहीं है। . ' _ 


दई उमडादा करण: एवं:इसके. कार्यमें भट्टका; अभिमत मेदामेद असंगत 
.दी है ।- मेदप्षमें और अमेदपक्षमे अडके.कहे हुए दोष उत्क्े मतमें अब्ररय 
डॉँग्रे। भट्ट मेदसहित अमेद - मानते हैं,.. अतः उनके मतमें.. कारण और 
कायें मेद सिद्ध दै. तथा .अमेद-मी सिद है. :मेदक्रे-सद्वावपक्षमे ,मेदपक्षके 
उक्त दोर्षोका और अमेद-सद्भावर्मे अमेदःपक्षक्तः दोषोंका. प्रसंग होनेखे 
भेदाभेदपक्ष असंगत है । चोरको चोरीका दोप होता है। इुआरीको दूतका 
दोष होता है। दोन: करनेवाळेको दोनो: मकारके दोष होते हैं। इसी प्रकार 
झुणःएवं सुणी आदिम भी- मेदामेद. स्वीकार करनेपर भेद और अमेद दोनों 
-पक्षोमें : कहे हुए. -दोषोका प्रसंग. होगा-।. सामर्थ्यरूप शक्ति- माननेब्राळेके 
पक्षमे-ुण-ुणीमें केवळ मेद अङ्गीकार करनेसे भी [| नहीं है ।.. क्योकि 
'युणीमे गुण घारण करतेकी ही. शक्ति है, : अन्य. वस्तु धारणकी शक्ति. नदी 
है। अतः.मेदपक्षमे जो-दोष दिखाया गया है---जैसे घटके रूपादि घटते 
भिन्न हैं बैसे पटादि मी-घटते. भिन्न हैं। रूपादिके समान परादि भी घटके 
आश्रित होने चाहिये । अथवा पट आदिके तुल्य ही घटके रूपादि भी घटके 
आश्रित नहीं होने चाहियेः। -यह दोष सामर्थ्यरूप शक्ति न स्रीकार.करने- 
वालोंके'पक्षमें ही होता: है| सामर्थ्यरूप शक्ति माननेवालेके पक्षम तो गुण- 
गुंगीमे' केवल:मेद .खीकार-करनेमें भी जिस प्रकारः दोष नहीं:-होता बह 
खुक्ति-्कपरःदिखायी गयी है. गुण एवं गुणीः आदिमे भेदाभेद माननेवालेके 
प्र्षमेःपूर्वोक्त दृष्टान्तकी “रीतिसे दोनो पक्षम :दोषः होगा ही। और 
भेदाभेद विरुद्ध होनेसे असम्मवरूप दोष भी होगा । - - .. ..६ . 


* ० मदृमतःखण्डनः : २५५ 

- `” दूसरी'बांत यह कि | “क्रिया-क्रियावानमे 'केबळ-मेदे है*) 
:तो भी व्यक्तिमें जातिके- आभयत ।( घारणः) की शक्ति हैं। ्रिम्रावानसे 
भी क्रियाको घारण करनेकी शक्ति है। अन्यके आभयल--घारणकी शक्ति 
नहीं है | इस प्रकार उपादान कारण एबं तत्कार्यमे तथा शुण-शुणीम मेदा- 
#तादात्म्य- सम्बन्ध असंगत ही है। पूर्वोक्त स्थळोमे "सत्र भेद 

स्वीकार करनेमें मके द्वारा प्रदर्शित - मेद्पक्षके दोषको -सामथ्यैरूप शक्ति 

स्वीकार करनेवाळा सिद्धान्त अपनेमें. आत्मसात्‌ कर लेता है। 

वस्तुतस्तु वेदान्त-सिद्धान्तर्मे उपादान कारण एवं कार्य, गुण-गुणी, 
जातिव्यक्ति और किया-क्रियावानसे अत्यन्त मेद नहीं दे । किन्तु तादात्म्य 

' सम्बन्ध ही खीकार करते हैं ।: तथापि भेदामेदरूप तादात्म्य सम्बन्ध नहीं: 
: है । किन्तु भेदामेदसे विलक्षण अनिर्वचनीय तादात्म्य सम्बन्ध है। भेदपकषरे 
विलक्षण होनेसे अमेदपक्षमें उक्त दोष नहीं होता। तथा अभेदपक्षसे 
विलक्षणः होनेके कारण मेदमें कहें हुए दोष भी नहीं हे) इस-प्रकार भेदा- 
भेदसे.बिलक्षण . अनिवंचनीय तादात्म्य सम्बन्ध होता है।. भेदामेदरूप 
तादात्म्य सम्बन्ध तो असंगत हो है। अतः 'बाच्यःवाचकमे भेदाभेदरूप. 
तादात्म्य ही शक्ति है यह भइमत समीचीन नहीं है । किन्तु शब्द्के 
अवणमात्रसे अथज्ञानोत्पादकत्वरूप पदनिष्ठ साम्ये ही पदकी शक्तिः दै 

यही सम्यक मत है । इस प्रकार शक्तिका निरूपण किया गया है। 
* [केवळ मेद्मै तादात्म्य सम्भव नहीं होता । क्योकि अमेंदशॉनकी 
प्रतीतिको ही तादात्म्य कहते हैं | अंतः केवळ भेदमें अभेद प्रतीत नहीं: 
होता । अतः तादात्म्य, सम्बन्धमे .अभेदकी :अपेक्षा है.1 केवल मेदस्थळ्मे 
सम्बन्ध भी नहीं होता है । क्योंकि दो पदार्थका ही सम्बन्ध होता दै । 
अपने खरूपसे अपना सम्बन्ध असम्मब है। अतः सम्बन्धसामान्यमे भेद्की 
अपेक्षा है । तादात्म्यको भी सम्बन्धरूप होनेसे भेदकी अपेक्षा है । :मेदा- 
भेदके विना , तादात्म्य - सम्बन्ध हो. नहीं सकता 1. और भेदाभेदका एकमे 


सामानाधिकरण्य विरुद्ध है ।'' 


3५ “थापि कल्पित मेदविशिष्ट: वास्तविक अभेदका नमे तदाल है । 
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' मूलम भद्रमेदसे : विल््ाफोतादररम्यकदाचगयाज्दै उसका -अभिप्राय यह है 
सक्रि ) मेदसेःचिल्षणकातात्पो वासवमे मेदाभाव है)? किन्तु कल्पित 
म्वैदविशिष्ाट्ट -यह-स्यानना "चाहिये । (:२:)। अमेदसे “विलक्षण “कहनेक्ा 
-वासर्वक्रिस्पित-अमेदकाःअमाव्र दै,' इससेः वास़वमें अभेद. जामना चाहिये। 
ऽइएायकार घिद्धान्तमेंफंल्पित 'मेदविष्िष्टऽबास्तविक्र >अभेदका नाम तादात्म्य 
ददै। इसीकोस्मनिर्वचनीय तादात्म्य: सम्बन्धाकहते है 1:] 
क की -शक्यका ठँधँंण 

; .-#श्षणोसे जहाँ शान: होता-दै -बहाँ -डाक्याअशान : उपयोगी -ोता-द । 

क्योंकि -दाक्यका - सम्बन्धी. -लक्षणाका-खरूप है । दाक्याथशानके बिना 
'शक्यसम्बन्धरूप-लश्चणाका. -शान:सम्भव-नहीं-होता । अतः शाक्यका लक्षण 
<कहते- हैं. [| १. कद 
` महे पद्म जा :अ्थकी, 'सक्ति 'सक्य सो जानि। 

_बाँच्य अथे पुनि कतं तिंहि, बाचक पदंहि पिछोनि ॥ 

जित पद्म जिस अर्थका बोध करानेकी शक्ति है:उस.पदके उस अर्थको 
दाक्‍यार्थ कहते. हैं। शक्यार्थ ही वाच्यार्थहै-इसीका.नाम अमिघेयाथ अथवा 

मुख्या्थ भी -है।. जैसे अग्नि पद्म अज्ञारूप अर्थचोधनकी शक्ति दै। 
-अग्ति-पदका शक्यार्थ अङ्गार दै.।, वाच्यार्थ, अमिधेयार्थं और मुख्याथ भी 
“यही-है,।.वाच्याथबोधक पदको वाचक कहते हैं. 

- प्लक्षणा औरःलक्ष्याथंका सामान्य लक्षण 
__ बाच्याथका जो सम्बन्ध-मिलांप है वही छक्षणाका खरूपभूत लक्षण है। 

[जस अर्थका पदकी शर्किंसे ज्ञान न हो, किन्तु जो छक्षणासे जाना जाय 
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"` `` “जहृदेजहङ्कागत्याग लक्षणाआंके लक्षण 
, « जहती ळद्षणा--समस्तःवाच्माथको स्त्पागकर तत्सम्बन्धिमात्र जहाँ 
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्रतीत- होः वहाँ “जइती 'क्षणा' होती है । जैसें कोई कहताः है कि गङ्गामेंः 
आम है वहाँ“गज्ञा'पदकी तीरमें जहती रक्षणा है गङ्गाःपदकाः वाच्यार्थः 
डैगङ्गाका-प्रवाइ। ग्रबाहमे आमका होना" सम्मब.नहीँ; अतः प्रवाहल्प* 
समस्त वाच्यार्थको त्यागकर तीरम गङ्गा पद्की'जहतीः लक्षणाः हैं] वान्र्यार्थकेः 
सम्बन्धको लक्षणा कहते हैं। 'गज्ञामे आम दै*- यहा गज्ञा पदकेंवाच्या्थंः 
भूत-परवाहका : तीरसे संयोगः सम्बन्ध है। वही लक्षणाः हैः। यहःसमस्तः 
वाच्यका त्याग होनेसे जहल्लक्षणा जानना चाहिये 
सक्यको संबंध जो,. खरूप जानि लच्छन' को ।. 
रूच्छना सो भान जाको, उच्छ सु पिछानियें.॥ 
वाच्य अर्थ सारो त्यागि, वाच्यको संबंधः जहां । 
होई परतीति तहां, जहती बखानिये:॥ 
अजहल्क्षणा--वाच्यार्थके साथ ही वाच्यके सम्बन्धीका शान जिस 
पदसे होता हैः उस-पद्म उसी-अर्थमं 'अजह्लक्षणाः जानना. चाहिये | 
झैसे- “शोणो धावति’ शोण--रक्त-वर्ण दौड़ता है! यहाँ 'शोण' पदकी रक्तः 
बर्णविशिष्ट अश्रमं अजहस्लक्षणा दै । - क्योकि शोणका अर्थ रक्तबणं है। 
केवळ रक्तवर्णमै घाबन-दौडूना सम्भव नहीं है। अतः-शोण-पदकेण्वाच्याय 
भूत रक्तवर्णविश्िष्ट अश्वर्म॑ शोण पदकी अजहल्लक्षणा है। युगका 
तादात्म्य सम्बन्ध कहा गयाःहै। शोण वर्णविशेष-होनेसेः गुण है।।: अतः 
शोणः पद्केः वाच्यः रक्तः गुणका गुणी-अश्वके: साथ:जोः तादात्म्य: सम्बन्ध, है: 
वही लक्षणा- दै। वाच्या्थके: सहित. अधिकांशके" महणसे* अजहल्खक्षप्राः 
जानना चाहिये । 
वाच्यज्ञत वाच्यके, संबंधीका जुः ज्ञान-होसा।- 
ताहिः ठौरः लच्छना; अजहतीहि मानिये-॥ 
भागत्यप्ता.छक्षणा--पदके अर्थमे एक अंशको, स्यागक्कर-एक*अंश- 
के अहण/ करनेका नाम 'भागत्याग लक्षणा' है। इसीको 'जहदनहल्लक्षणर? 
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मीएरुहते हैं। » जैसे; किल्ली देखें । देले. हुए पदायंको “पुनः ' देशान्तरमे ` 


देखक़रतदेबेदम!:ख़द यही है।घह-कहता: है;+ इसमें :मागतत्याग लक्षणा है । 
भूठकाछम देशान्तरभेर 'तत्‌।६ वहः). कहते है); अतगभूत- 


चाळविदिष्ट और देष्यान्तसविरिष्ट प्रस्तु तत? ( वहः) *पदका',वाच्याथ' दै । ` 


-वर्षमानक्ताकस' पश्न समीप्रदेशमे स्थित बस्ता इदम? {इस प्रद्रका वाच्याथ 
हेगर'अतः सूतंकालविशिष्टः+तथाः देदात्तरविशिष्ट बस्तः दी चतं मानः, 
काळविदिष्ट और समीपदेशबिशिष्ट भी।हैः। ।य॒द्दीः:'तदेबेंदम? {इस वाचक 


समुदायका व्याप्त विकासा सम्मत्-्नही सै) तकाल 
और वतं सालाधिमण्यमे “विरोध, मकार, देशान्तर 
और Hs सानो चिकरण्य विरोध है i दोनों पदके 


बाच्यायमूत ऐसी सारक इसम दीनी पदकी 
आगत्याग लक्षपो हिताा फिर अ का ६ 
उ म्यकञ्चाच्यः 'भागत्याग]": होत तहा. मागत्यारा 
7 "दजा. नाम लेती, - अजहती प्रंभानिये ॥ 
०:८० :कण महात्म “सक्षणा द 
ला०तंत्त्वमसिरःश्त1भ्महावांक्यरमे सक्षणा दिंखानेके ल्म “तत्‌? और 
“त्वम्धुनाषदोके वाच्यार्थ'द्िखतेः है 1: 1... गाया 
“तंत प्वद्कोचाच्यिाथोः-संशिक्तिंमानः}' सवश; मविञु, इश्वर 
संत्र परोक्ष) मायी और न्धंभोरंहिते> इतत सवंशक्तिमतवादिः घर्म 
'चोशिषटटईश्वरवतंन्व तत्‌ः पंदकी ध्वाच्याथ है| ईश्वरं ' बन्धके"अमावसे 
मोक्ष भी नहीं दै । बद्धको ही मोक्ष होता है । १ 1: 
संसक्ति "सवक बिस खतन्त्र परोछ। 
मार्यीतिखंद 'वाच्यनसा, ज्ॉमेंस्यंघ न मोछ 
“कम पेदुका वाच्य ईशर अमके विपरीत धमे ० स हो वह 
जो पवन "मे फक वाच्यार्थ है। इसका अभिप्राय यह है किं" जीव 
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अप्पश्क्तिमान्‌, अल्पश, प्ररिच्छिन;:असमथ,!अनीद]कप्तोधीन, अविद्या- 
मोहित, बन्धमोक्षयुक्त और नित्य अपरोक्ष है। अपना. स्वरूप.किसीको 
मी. प्रोक्ष.नहीं है अतः नित्य अपरोक्ष ही जीव है। इंश्वरका स्वरूप यद्यपि, 
है तो भी जीवको प्रत्यक्ष नहीं दै । इसोल्यि इश्वरको परोक्ष 


कहते ह 1. जीवंका खरूप तो जीव और ईश्वर दोर्नोको प्रत्यक्ष है] इसी 


जीवको प्रत्यक्ष कहते हैं। पूवोक्त अल्पशक्तिमत्वादि धर्मविशिष्ट 
म्म्‌? पदका वाच्याथ है। 


कहे घर्म जो ईसके, सब “तिनतें- विपरीत । 
हे जिहि चेतन जीव तिंहि, त्वंपदवाच्य प्रतीत ॥ 


SF एफ हू टि 
महावाक्यमे ब्ाच्याथकेः विरोधे. लक्षणाक्रा वणन 


सामवेदीय छान्दोग्योपनिपदके,पष्ठ अध्यायम्‌ sg ह्ालकने अपने 
व्वेतकेतुके प्रति जगत्‌का कारण इश्वर कहकर ? “चह तू है? 

यह उपदेश किया ।' इसका चाच्याथ यह दै कि--“तत्‌? जगतका उत्पत्ति pe 
1 संवदाक्तिं ¢ ड 


कतौ संवंशक्तिमान्‌ सर्वशत्वादि धर्मविशि्ट ईश्‍वर | 'स्वम' 
किखिउ्शत्यादिः घर्मविदिष्ट ् । 'असिं हैं यँ “तत्‌ त्वमंसिः ईस 


है-इस es >र्मेवानकोः एक , है? यह काः (ग्निशृज्ञीतल 
अग्नि शीतळ कथनके समान नहीं त मं विरोध 
दोनेसे लक्षणादृत्तिसे ' लक्ष्याथमात्रका ग्रहण जानना चाहिये । 


वाक्यमें| : जइल्छक्षणा' एवं ` अजंइल्टक्षणाके भी अयुक्तं होनेसें' भामैत्याग 
लक्षणाःही : जानना ` युक्त है) भांगत्याग' .छक्षणाकेः अश्नियणसे> बिरोधका 
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परिहार हो जाता है। ' 


४००८: 'वेकामतन्ततवबियार।- 


कक पि महावाक्यं "जहत्लक्षणा असम्भवः 
सर्ववेदान्तवेंच, वस्त, ाकिवेतन्य और बरइजैतेन्य ही हैं। वे दोनों 
चैतन्य “तत्रमः पदके: वाच्यार्थ एबं तत्‌? पदके.वाच्यार्थमै प्रविष्ट दे । . जहाँ: 
जइती लक्षणा होती है:वहाँ.समंख् वात्र्याथक्रो त्यागकर वाच्याथ्रेका सम्बन्धी 
अन्य.अर्भे' ही. अहण . होता हैं। अतः मद्दावाक्यमै जहल्डक्षणा स्वीकार 
करनेपर दोंनावाच्यार्थके अन्तरगत चैतन्यक्ाः भी त्याग करके उसके बद्दिंभूंत 
अन्य ही कोई नबीन वस्तु विशेय--जाननी होगी । चैतन्यसे अन्य वस्तु 
तो असत्‌ | जब; दुःअरूफदी'होती'दैश उसके शानसेः पुरुषाथ सिंद नहीं 
होता । इसल्लि,महाकक्ये-नइहखक्षणा-सम्भव-नही- है; 
ञेग़ जु साछी त्रह्मचित,, वाज््यमांहिं सो लीन। , 
मानै जहती उच्छना, हें कछु क्षेय नवीन ॥' 
महाचाक्यमें अजहल्लक्षणा भी असम्भव 
जहाँ अजइल्टक्षणा/होती हैः वहाँ वाच्यार्थका त्याग न करके वाच्यार्थसे 
अघिक,मी.अदण होता है.। मशाव्ाक्यमें- अजहल्लक्षणा माननेपर समस्त 
वाब्याअरदेशा । समल वाच्यार्थक्रा. स्वीकार. करना विरोघयुक्त है.। इस. 
विरेष-परिहारके लिग्रे अलइल्छक्षणाका-आशअयण किया. गया दै.।. अजइस्छ- 
क्षणाकें. आभ्रयणते, मी. महाव्राक्यमें विरोध-परिद्दार- नदीं: होता:। अतः 
महावाज्ष्यम अजहल्लक्षणा मी-त्याज्य दै. 
वाल्पहु: सारो; रहतःहे, जहां: अजहती मीतः।' 
वाघ्यश्रथंसषिरोध यूं, तजहुः अजहतीःरीतः॥ ` 
महावाक्यमें' मागत्याग लक्षणाका स्वीकार 
“तत पदका; वाच्य:ईश्मर . एवः". पदका वाच्यःीघ्रःहै । इन 
I हे ही बिरद्धांशकोर त्यागकरू शुद्र असंगः चैतन्यांशःही लक्ष्णासेः 
ग्रहण किया जाता है । इसीका नाम मागत्याग लक्षणा है। 


--“ 77“ —— र िििजितितीणरि ेणाणणणणाणा न्य 


m= pe 


जीव-ईश्वर-खरूप-बर्णनमें जाभासवाद्‌ : ४०३ 
सागि विरोधी धर्म सब, चेतन सुद्ध असंग । 
लखहु लच्छनात सुमति, भागत्याग यह अग ॥ 


यहाँ यह सिद्धान्त है कि जीव और ईइवरका स्वरूप बहुत प्रकारसे 
अद्दैत-अन्थोमै वर्णन किया गया है । विवरण-अन्थमें अज्ञानके प्रतिचिम्बको 
जीव और विम्बको ईश्वर कद्दा गया है तथा विद्यारण्य स्वामीके मतमें 
शुद्ध सत्वगुणप्रधान मायामे प्रतिफलित आमासको इश्वर और मलिन 
सत्वगुणप्रधान अन्तःकरणके उपादानभूत अयिद्यामें प्रतिफलित आमासको 
जीव कहा गया है। 

जीव एवं ईश्वरके स्वरूप-वर्णनमें आभास, प्रतिविम्ब 

और अबच्छेद--ये तीन बाद मुख्य हें 
आभासवाद 

पञ्चदशीमै विद्यारण्य स्वामीने अन्तःकरणमें आभासको जीव कहा है। 
यदि अन्तःकरणमें आमासको जीव मानें तो सुपुसिमें अन्तःकरणका अभाव 
होनेसे जीवका अभाव भी होना चाहिये, किन्तु सुपुसिका अभिमानी प्राज्ञ- 
रूप जीव रहता है यह प्रसिद्धि है। अतः अन्तःकरणमें आभास जीव है 
यह कहनेका तात्पर्य यह दै कि अम्तःकरणात्मना परिणममान अविद्यांशम 
ग्रतिफलित आमास जीव है । वह अविद्यांश सुषुसिमें . मी रहता ही है। 
अतः प्राशके अभावका प्रसंग नहीं होता है । 

यहाँ यह विंशेपता है कि केवळ आमासमात्र जीय एवं ईइबर नहीं 
हैं। किन्तु मायाका अधिष्ठान चैतन्य, माया और मायामें चैतन्याभास-ये 
तीनों मिलकर ईदवर शब्दसे कहे जाते हैं। और अविद्यांशका अधिष्ठान 
चैतन्य, अविद्यांश और इसमें प्रतिफलित चैतन्याभास-ये तीनों मिटकर 
जीव कहे जाते हैँ । ईश्वरकी उपाधि शुद्ध सत्त्वगुण होनेसे ईश्वरमे 
एव सर्वशक्तिमत्त्वादि धर्म होते हैं। और जीवकी उपाधि मखिन सत्त्वगुण 


२६--- 
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शोनेसे जीवम अल्पशक्तिमत्त्व तथा अल्पज्ञत्वादि धर्म होते हैं। इसीका नाम 
आमासवाद दै । 
प्रतिबिम्बवाद 

विवरणकारके मतमें जीव एवं ईश्वर दोनोंकी उपाधि एक अज्ञान 
ही है। जीव और इश्वर दोनोंको एक अज्ञान उपाधि होनेसे दोनोंमें 
अस्पजञत्वादिके प्रसंगका दोष भी सम्भव नहीं होता । जिस उपाधिमे प्रति- 
बिम्ब होता है उस उपाधिका यह स्वमाव है कि अपना दोप प्रतिबिम्बे 
हो आरोपण करता है, बिम्बमें नहीं | उपाधिमें प्रतिविम्बका पक्षपातित्व 
नियम लोकमं भी देखा जाता हे । जैसे दर्पणरूप उपाधिमें मुखका प्रति- 
ब्रिम्ब होता है । उसमें ग्रीवास्थ मुखको बिम्ब कहते हैं। उस दर्पणरूप 
उपाधिमें स्थित श्यामत्व,- पीतस्व, ल्थुत्व आदि दोष प्रतिचिम्बमें ही प्रतीत 
होते हैं, ब्रिम्बमे नहीं मान होते । इसी प्रकार द्पणस्थानीय अज्ञानरूप 
उपाधिमें प्रतिबिम्बभूत जीवमें उपाधिरूप अज्ञानकृत अल्पश्त्वादि दोष 
होते हैं। त्रिम्बरूप ईश्वरमें बे सब दोष नहीं होते । इसी कारण ईश्वरमे 
सवशस्वादि हैं और जीवमे अल्प्ञत्वादि हैं। 

[ प्रतिचिम्बवादमें शुद्ध बरह्म द्वी ईश्वर है। उसमें सवज्ञस्वादि घर्मं भी 
स्वतः सम्भव नहीं होते। तो भी जीवमें आश्रित अप्पञ्चत्वादिकी अपेक्षा- 
से शुद्ध ब्रझमे बिम्बत्व, ईश्वरत्व और सबज्त्वादि धर्म आरोपित हैं। 
वत्वुतस्तु जीव एवं ईश्वर--दोनों शुद्ध ब्रह्मस्वरूप ही हैं। इनमें कोई 
धर्म सम्भव नहीं है । ] 


आमांस और प्रतिबिम्बवादमें भेद 
आमासबादमँ आमासको मिथ्या मानते हैँ और प्रतिब्रिम्बबादमें 
प्रतिबिम्बकों सत्य मानते हैं । - प्रतिब्रिम्बवादका सिद्धान्त यह है कि न | पद 
प्रतीत दोनेवाला सुखका प्रतिब्रिम्च मुखकी छाया नहीं है। क्योकि छायाका 
यह स्वमाव होता है :कि.जिस दिशामें छायावानका मुख और एमाय 


आर प्रतिबिम्बवादम भेत्‌ : ४०३ 


होता है उसी दिशामे मुख एवं पएभागकी छाया भी होती है। अतः दपंगमे 
छायारूप प्रतिबिम्ध नहीं है । किन्तु दपणको विषय करनेके लिये चक्षुके 
द्वारा निगत अन्तःकरणकी उत्ति दपणको विषय करके उसी क्षण दर्पणसे 
निवृत्त हो ( लौरकर ) ग्रीवास्थ मुखको विपय करती दै । अत्यन्त वेगसे 
भ्रमणके कारण, जैसे अल्यतदण्ड ही चक्रके समान भान होता है किन्तु वह 
चक्र नहीं है, उसी प्रकार मुख और दपणको विपथ करने में प्रवृत्त अन्तःकरण- 
वृत्तिके वेगके कारण ही मुख दपमें स्थितके समान भान होता है । वस्तुतः 
मुख ग्रीवामें ही है, दपणम नहीं है। तथा मुखकी छाया भो दर्पणमें नहीं 
है। अन्तःकरणवृत्तिके वेगवद्यात्‌ भ्रान्तिसे प्रतीत होनेवाला जो दर्पणस्थ 
मुख है उसीको प्रतिबिम्ब्र कहते दे | प 

इस प्रकार दर्पणरूप उपाधिके सम्बन्धसे ग्रीवाख मुख ही प्रतित्रिम्ध 
और बिम्बरूपसे भान होता दै। सम्यक विचार करनेसे ब्रिम्त्र एवं प्रतित्रिम्ब 
कुछ नहीं है। इसी प्रकार अज्ञानरूप उपाधिके सम्बन्धसे असंग चेतन्यमें 
बिम्बस्थानीय इश्वरभाव तथा प्रतिबिम्बस्थानीय जीवभाव प्रतीत होता दै । 
सम्यक्‌ विचारसे न ईश्वरत्व है न जीवत्व दी सम्भव है । अज्ञानवश जो 
चैतन्यम जीवभावकी प्रतीति दे उसीको अज्ञानस्थ प्रतित्रिम्ब कहते हैं । 
अतः विम्य और प्रतित्रिम्त्र मिथ्या ही हैं। चैतन्य स्वरूपसे तो बिम्ब एवं 
प्रतिबिम्बादि सत्य ही हैं । क्योंकि दृष्टान्तमें त्रिम्त्र तथा प्रतिबिम्बका स्वरूप 
मुख है और दाष्टोन्तमे चैतन्य है--ये दोनों मुख तथा चैतन्य सत्य हैं। 
इस रीतिसे स्वरूपतः सत्य होनेसे प्रतिचिम्ब्रको सत्य कहते हैं। आभासका 
स्वरूप तो छाया स्वीकार किया गया है, अतः मिथ्या है । यही आभास 
और प्रतिविम्बबादमें भेद है। 


अवच्छेदवाद 
कुछ ग्रन्थोमे शद्ध सत्त्वगुणसे युक्त मावाबिदिष्ट चैतन्यको ईश्वर 
कहा गया है और मलिन सत्त्वयुणसे युक्त अन्तःकरणके उपादान कारणीभूत. 
अविद्यांशबिदिष्ट चैतन्यको जीव कहा गया है। इसीका नाम अवेच्छद- 
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४०४ : देदान्ठ-तस्वः बिचार || व्हरवर्मास'का सम्बन्धक्रयसे अस्एण्डायेचायप्छरय ५ ७०> 
२ ददानत भेद हैं | इस वाक्यम तत्कालादिविशिष्ट देवदतके वाचक "सः “वहः इस पदका 
रे भ म म हन || पले स न च या ल 
f | दोनो पर्दैमै सामानाधिकरण्य सम्बन्ध “ ३ 
रा प्रक्रिया उसके सि कही गयी दै। तो भी बाक्यदृत्ति पद्योरेका थेयोधकस्वरूपः? सिद्ध होता दै। वैसे ही व्तस्वमसि' इस वाक्यः 
र उपदेशसाइखी सय अन्थौमि माप्यकारने आमासवादको दी स्वीकार मं परोक्षत्वादि घर्मेविडिए चैतन्यके वाचक तत्पदका तथा अपरोध्षत्वादि 
म आ ही मुख्य है। | अविशिष्ट चैतन्यके बाचक स्वंपदका एक ही चैतन्यम तात्पये होनेसे 
चारों महावाक्योंमें भागत्याग लक्षणाका प्रदर्शन दोनों Ms pa सिद्ध हा र 
(९) यहाँ 'तर्वमसि! इस महावाक्ये मागस्मा लक्षणा इस प्रकार द च्या पया प्यमाव सस्वन्य सिड 
दै माया एव मायामे खित आमास और मायाका अधिष्ठान चैतन्य- चर्चेकँ विशेषणम्‌ “ब्याबस्थे विष्य सयर अन्ये ब्यावतंक ( इक 
इन तीनाक मिडाकर सवैधक्तिमत्, उश आदि घर्मविशिएको रा करनेवाले ) का नाम विशेषण दै । तथा जो बस्तु {ब्याबत्य पथक्‌) की 
कहते हं] यही “तत्‌? पदका वाच्यार्थ दै । च्यष्टि अविद्या तथा अविद्यामे जाय, दे यायय ( विय) है। प “सोडयं देवदत्त” क 
आमास एबं इनका चचेतन्य--इन तीनको भिळाकर अल्प | चाक्यमें 'अयम? इस दाब्दसे शातव्य है एतद्रेशकालविशिष्ट देवदत्त और 
झाक्तिमच्च, अत्पशत्वादि घर्मविशिष्को जीव कहते हैं। यही “बम! पदका | पव? इस शब्दे शातव्य दै. तद्देशकाठादिविशिष्ट देबदत्त । इनमें भेद नहीं 
बाच्यार्थ दै । “तत्वमसिः यह वाक्य इन दोनॉमे अभेद बोध कराता है! | है। ज्र अभेद प्रतीत होता दै तत्र अयम्‌ इस शब्द र वाच्या्थनिष्ठ भेदको 
और यद अभेद बनता नहीं दै। अतः आमाससहित मावा त पता : व्ह? यह दाब्दाथे व्याइत करता है | अतः “इः यह विशेषण है और 
उर्वशक्तिमत्व-सरबशत्वादि घर्माश जो तत्पदके वाच्यां हैं, इनको त्यागकर | "अयम्‌? इस शब्दका अथ व्याव होनेसे 'अयम यह विशेषय हे | इस 
प्रकार 'स एवायम! “वही यह दै' अयमेव सः? “गह वही दै इस वाक्यः 


ग्रहणमें तत्पदकी भागत्याग लक्षणा सिद्ध होती दे । ५ न्दो 
शेती दै। तथा | इयम निष्ठ 'सः और “अयम' इन दोनों शब्द परस्पर विद 


अविद्यांश एवं अविद्याकृत अप्पशक्तिमच्च-अल्पशस्वादि नेसे रि सि 

चरमा जो त्वंपदके बाच्यांश हैं इनको छोड़कर वैतन्यभागमात्रके अहम भाव 'विज्वेषणविश्ेष्षभाय सिद्ध होता दद । इस दृष्टान्तसे “तत्त्व 
त्वंपदकी भागत्याग. लक्षणा सिद्ध होती दै । इस प्रकार भागत्याग लक्षणासे इस वाक्यम मी, स्वैपदवाच्याथमूत अपरोश्षत्व-अव्पश्त्वादि धर्मविशिष् 
जीव और इस्वरमे स्थित लक्यार्थगूत चैतन्यांशका एकत्व ततत्त्वमसि' यह औतन्य और तत्पदवाच्याथनूत परोक्षस्वादि धर्मविशिष्ट चैतन्यम्‌ जप 
महावाक्य बोध कराता दै। अभिन्नता प्रतीत होती दै, तब स्वंपदार्थनिंड भेदको तत्पदार्थ व्यावतन करता 
[ तत्वमसि' यह वाक्य (१) पदम { है, अतः तत्पद विक्षेपण दै। ओर त्वंपदार्थं व्याबत्यं होता है, अतः त्बंपद 
पदमे सामानाधिकरण्य) विशेष्य दै । इस प्रकार “हरवमसि' एवं “स्यं तदसि इन दोनों वाक्योमें 


तत्‌ और स्वंपदमे परस्पर घिशेषणविश्ेष्यमाव सम्बन्ध सिद्ध हो जाता है। 
(३) लक्षणलक्ष्यमाव सम्बन्ध - थि 


(२ ) पदार्थोर्म विशेषणविशेष्यमाव, (३ ) प्रत्यगात्मा तथा 
९ पा 
चाक्यं छक्षणम” । म्तारशवाश्यप्रतिपाय उद्यम! । असाधारण घर्मके 


पर्सी dM... 
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प्रतिपादक वाक्यको टक्षण कहते हैं। ताइशवाक्यसे प्रतिपाद्य वस्तुको लक्षय 
सो है । 'स एवायं देवदत्तः इस वास्यमें (सः अयम्‌? इन दोनों शब्दों- 
क धमभूत तद्देशकाळ एवं एतद्देशकालैशिष्टयको परि- 
उ अ देवदत्तके पिण्डमात्रके साथ 'स एवायं देव- 

स श ख्क्यलक्षणभाव सिद्ध होता हे | इसी प्रकार “तरव- 
आल इस वाक्यम भी “तित्‌? वम्‌? इन दोनों पदोंसे ज्ञातव्य विरुद्ध 
धर्मभूत परोक्षत्व एवं अपरोक्षत्व-वैदिष्टयको त्यागकर चैतन्यमात्रके साथ 
२ इस र ल्मा सम्बन्ध सिद्ध होता हे । अतः 

रुद्धां परित्यागकर अविरुद्ध चैतन्यांशमात्रका बोधक “'तरवर्मास?” यह 
वाक्य लक्षण है और अखण्ड चैतन्य लकय है--यह सिद्ध होता है। 


“'वरवमसि' यह उपदेश-वाक्य है। “प्रज्ञान स्वरूपचोधकः 
ज्ञानं 39 
वाक्य है । “अयमास्मा ब्रह्म” यह अपरोक्षत्वचोधक है। “र ग्रह्यास्मि” 
यह अनुभवचोधक वाक्य है । सा 
अज्ञानं अह्ा'--इस ऋग्ेद्महावाक्यके अर्थवोधक दो इलोक- 


येनेक्षते >टणोतीदं जिम्रति व्याकरोति च । 
_ स्वाद्वस्वादु ' विजञानाति तत्मञ्ञानसुदाद्ृतम्‌॥ १॥ 

( 'पज्ञानम? दब्दार्थयोधक वाक्य ) 

चलुसुंखादिदेवेु मजुप्यास्वगवादिषु । 
चेतन्यमेकं ब्रह्मातः प्रज्ञानं त्रस मय्यपि ॥ २॥ 

( ्रह्म? शन्दार्थयोधक वाक्य ) 


“अहं अक्यास्म'--इस यञुवेदमहावाक्यके अर्थवोधक दो इछोक-- 


परिपूर्ण: परात्मास्मिन्‌ देहे विद्याधिकारिणि। . 
बुद्धः साक्षितया स्थित्वा स्फुरन्नहमितीर्यते ॥ ३ ॥ 
( अहम्‌" शन्दा्थबोधक वाक्य ) 


HE उ आ 


मद्दावाक्मोका अवान्तर वेलक्षण्य : ४०७ 


स्वतः पूर्णः परात्मात्र घ्रह्मशान्देन यर्णितः। 
अस्मीत्यैक्यपरामदांस्तेन घर्म भवाम्यहम्‌ ॥ ४ ॥ 
( '्रक्चार्मि? शब्दा्थबोधक वाक्य ) 


ध्वस्वमसि!---इस सामवेदमहावाक्यके अथवोघक दो इछोक-- 


पकमेवाद्वितीयं सन्नामरूपविचजितम्‌। 
खऐः पुराऽध्ुनाप्यस्य ताडकत्बं तदितीर्यते ॥ ५॥ 
( “तत्‌? दान्दार्थनोधक वाक्य ) 
ओतु्देहेन्द्रियातीतं यस्त्वत्र त्वंपदेरितम्‌। 
पकता ग्राह्मतेऽसीति तदैक्यमनुभूयताम्‌ ॥ ६॥ 
( “मसि? दाब्दाथंवोधक वाक्य ) 
“अयमास्मा ब्रह्म'--इस अथववेदमदावाक्यके अथबोधक दो श्लोक 


स्वप्रकाशापरोक्षत्वमयमित्युक्तितो मतम्‌ । 
अहङ्गारादिदेहान्तात्‌ प्रत्यगात्मेति गीयते ॥ ७॥ 
( "अयमात्मा? शब्दाथवोधक वाक्य ) 


इच्यमानस्य सर्चस्थ जगतस्तत्त्वमीयंते । 
ब्रह्मशाव्देन तवद्‌ बरह्म स्वप्रकादात्मरूपकम्‌ ॥ ८॥ 
( ब्रह्म! शब्दाथत्रोधक वाक्य ) 

(२) इसी प्रकार “अयमात्मा ब्रह्म” इस मद्दावाक्यमें | 
भागत्याग लक्षणा जाननी चाहिये । यहाँ 'आत्मा' इस पदका वाच्यार्थं जीव 
हे और '्रह्म' इस पदका वाच्याथे इंदवर हे । यहाँ ब्रह्म! पदका शुद्ध 
चैतन्य वाच्य नहीं है, किन्तु ईश्वर ही वाच्य है; यह घात चतुर्थं अंशमे 
प्रतिपादन की गयी दै । पूर्ववत्‌ यहाँ भी दोनों पर्दोम लक्षणा ग्रहण करनी 
व । लकष्यार्थभूत चैतन्य परोक्ष नहीं है, किन्तु नित्य अपरोक्ष ही 
है--इस अर्थको जनानेके लिये 'अयमू” इस पदका प्रयोग है । 'अयम्‌" 


| 
| 
| 
Ad 


oe... ____ ० 1.1. 
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_ज्रहमादिस्तम्बपर्यन्त समस्त प्राणियोंका अहम? “अहम्‌यो नित्य 
अपरोक्षरूपसे भासमान “आत्मा” ही रहम? है यह वाक्यार्थ होता दै । 


(३ ) “अहं ब्रह्मास्मि” इस मह्दावाक्यम मी “अहं? पदका वाच्यार्थ 
जीव है और '्रह्मः पदका वाच्यार्थ ईश्वर है। इन दोनों पर्दोकी शद 
चैतन्यांशमे लक्षणा करके 'मैं ही पजझ हुँ” यद वाक्याथ होता है। 


(४) “प्रज्ञानं ( आनन्द ) रह्म” इस मद्दावाक्यमे 'प्रशान' पदका 
वाच्यार्थं जीव दे और 'ब्रह्म' पदका वाच्यार्थ ईश्वर है। पूयंवत्‌ दोनों 
पर्दकी शुद्ध वैतन्यांशम लक्षणा करके लक्ष्यार्थमूत जो प्रत्यग्‌ अभिन्न 
अह्ामा है वह आनन्द-गुण्युक्त नहीं है, किन्तु आनन्दखरूप ही है--इस 
अर्थका बोध करानेके लियि 'आनन्द' पदका अध्याहार किया गया है 
“त्यगभिन्न ब्रह्म आनन्दखरूप दै'--यद वाक्याथं जानना चाहिये । 


चैते महावाक्यस्य पर्दोम भागत्याग लक्षणा दै वैसे ही अवान्तर वाक्य 
“सत्यं, ज्ञानं, अनन्तं? इत्यादि पद भी भागत्याग लक्षणासे ही शुद्ध ब्रक्मका 
बोध कराते हैं, शक्तिसे नहीं । 'किसी भी पदका वाच्यार्थं शुद्ध मर्म नहीं 
होता है--यह सिद्धान्त है। क्योकि 


“यतो चाचो निवत्ते । अप्राप्य मनसा सह” “नेव वाचा 
न मनसा प्राप्तुं शक्यो न चक्षुपा” “अथात आदेशो नेति नेति” 
इत्यादि श्रुतियाँ इसमें प्रमाण हैं। इसलिये समख पदका वाच्य विशिष्ट 
है और छद्ध लक्ष्य है। 


मायाका आपेक्षिक सत्यत्व तथा चैतन्यका निरपेक्ष सत्यत्व-यह 
दोनों मिलकर सत्य शब्दका वाच्य होता है, निरपेक्ष ( मुख्य ) सत्य लक्ष्य 
होता है। और बुद्धिशतिरूप शान तथा खयंप्रकाशरूप शन--यद दोनों 
मिलकर शान शब्दका. वाच्य होता दै एवं खयंप्रकार्शाश लक्ष्य कहलाता 
दै । विपयसम्बन्धजन्य सुखाकार सात्त्विक अन्तःकरणवृत्ति तथा परमप्रेमास्पद 


पूर्चोक्तार्थेसेम्रद ४०% 


ख्रूपसुख--यह दोनों मिलकर आनन्दपदका वाच्य होता दै और इच्यंशको 
ल्यागकर खरूपानन्दांश छ्ष्य होता है। इस प्रकार समस्त पर्दोकी शुद्ध 
ब्रह्मं लक्षणा होती दै यद संक्षेपणारीरकमै प्रतिपादन किया गया है। 
पूर्वोक्ताथंसंग्रह 
पाङ्गायाँ घोषः? इस पदमें जहल्लक्षणा है। "शोणो घावतिः इसमें 
अवहल्लक्षणा है। सोऽयं देयदत्तः? इसमें मागलाग उक्षण है; इसोको 
जदृदजहब्लक्षणा भी कहते दै । “तत्वमसि इत्यादि महावाक्योम जहत्लक्षणा 
अथवा अजहल्छ॒क्षणा सम्भव नहीं होती । अतः इन दोनोंको छोड़कर 
मागलाग लक्षणा दी दिखायी गयी है । “यतो चाचो निवतेन्ते' इत्यादि 
श्रुतियाँ ब्रह्म किसी भी पदका वाच्य नहीं होता'--यह बोध- ज्ञान कराती 
हैं। अतः समख पदमे व्रदाविपयक लक्षणा ही ग्रहण की जाती है । मायाका 
आपेक्षिक सत्त्व एवं चैतन्यनिष्ठ निरपेक्षिक ( पारमाथिक ) सत्त--यह 
दोनों मिलकर सय पदका वाच्य कहा जाता है। इसमें निरपेक्ष सत्त्व ही 
सत्य पदका लक्ष्म कहलाता है। खयंप्रकाहमान ज्ञान एवं बुद्धिदत्तिरूप 
ज्ञान मिलफर शान पदका वाच्य होता है और खयंप्रकाशमान शान शॉन 
पदका लक्ष्य होता दै । आत्माके स्वरूपानन्द तथा इष्ट विपयके सम्बन्धसे 
जन्य सुखाकार अन्तःकरणकी वृत्तिरूप विषयसुख- यह दोनों मिलकर 
आनन्द पदका वाच्यार्थ होता दै । इनमें शृत्तिरूप विषयसुखको त्यागकर 
खात्मखरूप सुख ही आनन्द पदका रक्ष्यार्थ होता दै । 
अहावाक्यके दोनों पदामें लक्षणा स्वीकार करना 
निष्फळ है' यह आक्षेप 
यहाँ कोई कहते दै कि मददाबाक्यमे विरोध-परिहार करनेके ल्यि 
दोनों पर्दोम लक्षणा स्वीकार करना व्यर्थ दै। एक पदम भी लक्षणा 
अङ्गीकार करनेसे विरोध-निर्गात हो सकती है । इनका नया | यह 
है कि सर्वशत्वादि घर्मेविशिट और अच्परलादि घर्मविशिष्टके साथ 
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यद्यपि ऐक्य सम्भव नहीं है, तथापि एक पदके रक्ष्याथभूत झुद्धका 


पदके अर्थभूत बिशिष्ट ( वाच्यार्थ ) के साथ ऐक्य हो ही सकता है। इसमें 


यह दृष्टान्त है कि जैसे "क्षत्रियमनुप्योज्यं ब्राह्मणः? ५ 


आऊ मनुष्यका नाहमणत्व धर्मविशिष्टके साथ ऐक्य विरुद्ध नहीं है। वैसे 
किञ्चिज्जत्वादि ४ चेतन्यका छ डो 
|) घमविशिष्ट चैतन्यका सवशत्वादि धर्मविशिष्ट चैतन्यके साथ 


दोनों पदोमें लक्षणा सफल हे” पूर्वोक्त आक्षेपका समाधान 


आल हम ही क्षणा स्वीकार करनेवाले वादीसे पूछना 
ला ला _ पद्म किस पदमे लक्षणा मानते हो १ यदि 
113 मथस पदमे. लक्षणा है, द्वितीय पदमे नहीं--यह पक्ष 
अज्गाकार कर तो यह युक्त नहीं है । अथवा सर्वत्र द्वितीय पद्मे ही लक्षणा 
मान, मथमम .नहीं तो यह पक्ष भी संगत नहीं है। ये दोनों प्रकारके 
नियम माननेमें महावाक्योंका परस्पर विरोध ही दोगा । क्योंकि “अह 
बरह्मास्मि” “परज्ञानं ब्रह्म” “अयमात्मा ब्रह्म” इन तीनों वाक्योमे न 
पद जीववाचक है। तथा “तत्त्वमसि? इस वाक्यमे प्रथम पद ईश्वरका 
वाचक है। ead प्रथम पदमें लक्षणा अङ्गीकार करनेपर "चैतन्य 
सवश्त्वादि धर्मविशिष्ट ईश्वरखरूप है? यह तीनों मद्यवाक्योंका अथ होगा; 
क्योंकि अथम तीन वार्क्योमे प्रथम पद जीवका वाचक है। उसकी चैतन्य 
हा ता x द्वितीय ईश्वरके वाचक पदका वाच्यार्थ ही अहण किया 
प्रकार “चैतन्य सर्व र हैः 

वार्क्योंका अथ निश्चय होगा 10208 Meter 


खु पदोंम लक्षणा : ४११ 


ओर “तरवमसि” इस वाक्यम “चैतन्य अल्पश्त्वादि धर्मविशिष्ट 
संसारी जीवका स्वरूप हे? यह चतुथ मद्दावाक्यका अर्थ होगा; क्योंकि 
“तत््वमसि” इस वाक्यम प्रथम पद ईश्वरका वाचक दै । उसकी चेतन्य- 
मात्रम लक्षणा दै । द्वितीय जीववाचक पदका वाच्याथ दी ग्रहण करते हैं | 
इस रीतिसे “चैतन्य सव जीवस्वरूप हैं? यद्दी अन्तिम अथ होगा । 


यदि सभी वाक्योके द्वितीय पदम ही लक्षणा स्वीकार कर तो पहिले 
तीन वाक्योंके जीववाचक प्रथम पदका वाच्यार्थ ही ग्रहण होगा और 
इश्वरवाचक द्वितीय पदकी चेतन्यमात्रमें लक्षणा ग्रहण द्वोगी । इस प्रकार 
“अल्पक्षत्वादि धर्मविशि्ट चैतन्य दे' यह प्रथम तीन वाक्योंका अथ होगा 
और “तत्त्वमसि” इस वाक््यमें पहिला ईश्वरवाचक पदका वाच्याथ ग्रहण 
होगा और जीयत्राचक द्वितीय पदकी लक्षणासे चैतन्यका ग्रहण द्दोगा। इस 
प्रकार 'सवज्ञत्वादि घर्मविशिए चैतन्य दै? यह 'तरचमस्तरि' इस वाक्यका 
अन्तिम अथ होगा । इस प्रकार भी परस्पर विरोध दी दै । अतः मद्दा- 
वाक्योंके प्रथम पदमे अथवा द्वितीय पदम ही लक्षणा स्वीकार करना योग्य 
नहीं है। इसीलिये आचायोंने मद्दावाक्यके दोनों पदमे लक्षणाका वर्णन 
किया दै । 


“ईश्चरचाचक पदम ही लक्षणा करनी चाहिये! 
क ~ 
यह पक्ष मानना भी असंगत हे. 


यदि यह कहें कि मद्दावाक्योंके प्रथम पद या द्वितीय पदम ही लक्षणा 
हे यह नियम नहीं मानते । किन्तु सब वाक्योके इश्वरवाचक पदमें दी 
लक्षणा है यही नियम दै। इश्वरवाचक पद पहिले दो या पीछे इससे 
बाक्योका परस्पर विरोध नहीं होता हैं । 

किन्तु यह कहना भी ठीक नहीं है । इश्वरवाचक पदमें ही लक्षणा: है 
यह स्वीकार करनेपर अस्पशत्व, पराधीनत्व, जनन-मरणादि दुःखके. 
कारणरूप समस्त अनर्थकी खानि जो जीव है बह जीव दी समस्त भुति- 


प््पमॅम्न्म्््स्स्- पम कयात 50 
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वाक्योंसे गम्य-जानने योग्य होगा । अतः ईश्वरवाचक पदमे लक्षणा 
स्वीकार करनेसे मोक्षम हानि होगी । 


इसका भाव यह है कि ईश्वरबाचक पदमे ही लक्षणा स्वीकार करनेपर 
महावाक्योंका यह अथं होगा कि तत्पदका लक्षया्थभूत अद्वय, असंग, 
मायारूप मले रहित चैतन्य दी अविद्यासे काम-कर्मके वश होकर अस्पशत्व, 
अल्पशक्तिमत्व, परिच्छिकत्त्य, पुण्य-पाप, सुख-दुःख, जन्म-मरण, गमना 
गमन आदि अनन्त अनर्थका मूळ है। इस प्रकार मद्दावाक्यका अर्थ 
होनेपर जिज्ञासुको इसी अर्थम बुद्धि स्थिर करनी होगी । जिसमे बुद्धि 
स्थिर होती है वही वस्तु प्राणके वियोग दोनेपर प्रात होती है यद 
नियम है। 


“यथाक्रतुरस्मिन्‌ लोके पुरुषो भवति तथेतः प्रेत्य भवति \” 


तं तमेवैति कौन्तेय सदा तद्वावभावितः ॥ 


आ | शुति-स्मृति इसमें प्रमाण है। 


अतः बेदान्त-बिचास्से मुमुक्षुको अनथ ही प्रात होगा, आनन्द मात 
नहीं होगा । अतः महावाक्ये ईश्वरवाचक पदे ही लक्षणा है, जीववाचक 


"जीववाचक पदमें ही लक्षणा है? यह पक्ष भी असंगत है 


द यदि कहें कि समस्त महावाक्योंके जीववाचक पदमे ही खक्षणा है, 
इंध्रबाचक पदमे नहीं । ऐसा माननेसे तो पुस्पार्थ-द्ानि नहीं होती दै । 
bod लक्षणा स्वीकार करनेपर “लंपदार्थका रक्ष्यभूत चेतन्यमाग 
सवश, सबदाक्तिमान्‌ १ खतन्य, जन्मादिबन्थरद्दित इश्वरस्वरूप दे यद 
महावाक्यांका अर्थ होगा | इसी अर्थम जिज्ञासको बुद्धि स्थिर करनेसे उत्तम 


Ed “४४४ 


आरा 3... ७०७०० 


दोनों पर्दोमे रक्षणा घोर लोतम्रोतमाव : ७१३ 


पर्दोमै अभिप्राय यह है कि जीव- 
विद्वान्‌ लोग दोनों पदोमे लक्षणा कहते हैं। इसका 
वाचक पदम ही लक्षणा है, ईश्वखाचक पदम नहीं--यह नियम अङ्गीकार 


करनेवाले बादीसे पूछना चाहिये र 
चैतन्यम लक्षणा दै! (२) अथवा जहाँ जीवके ॥ र 
च्चैतन्यमं लक्षणा मानते हो! स्वंपदके ब्यापक चैतन्यम तो लक्षणा नई 
कह सकते दो । वाच्यार्थमं प्रविष्ट जो चैतन्य दद उ आ 
सम्भव होती है । व्यापक चैतन्य तो स्वंपदके वाच्याथम विष्ट ss 
किन्तु जीवोपाधिके अन्तर्गत साक्षिचैतन्य ही गरबि दद 1 त्वंपदके वा ए 
के एकदेशभूत साक्षियैतन्यमे ही स्वंपदकी ढक्षणा होगी, i 
नह । किन्तु उस साक्षिचैतन्यम स्बोन्तम्करणमरेरकल) 


व्यापकलादि ईश्वरे चर्भे सम्भव नहीं। तथा साक्षी सदा अ 
है, उसमें परोक्षखादि ईश्वके घर्मं सम्भव नहीं होंगे। और भी बात 


कहा जायगा । मलको: 
महावाक्यके दोनों पदोंमें लक्षणा और ओतग्रोतमाव 
दोनों पर्दोमें लक्षणा खीकार करनेपर दोष नहीं है । दोनों पदोके 


Ly 


अनेकल्रविरोधी धर्मको त्यागकर समख भर्मझूत्य स्वयंप्रकाश 


पसे यैतन्यमे भेद दोनेपर भी 
एवं उपाधिप्रयुक्त धमास यमँ मेद हो खर टु 
नहीं दै। अतः उपाधि एं तत्मयुक्त धर्माक त्यागसे दोना पर्दोके ख्यायत 
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चेतन्यमें ऐक्य सम्भव होता है। जैसे 
मात्रसे मठाकाशसे ऐक्य सम्भव नहीं, 
त्यागसे ऐक्य सम्भब होता है। बैसे दी 


जानना चाहिये । 


तत त्वं तवं तत्‌ रीति यह, सब बाक्यनमें जानि । 
जातं होय परोछता, परिच्छिनता हानि ॥ 


इस प्रकार ओतपग्रोतमाव करनेपर मद्दावाक्योंम परोक्षत्र तथा परि- 
च्छित्रल भ्रान्ति निदृत्त हो जाती है। 'तत्‌ त्वं! यह कहनेसे “तत्‌? पदार्थको 


“त्वं? पदाथसे अभिन्न 
Es 


को 


' कहा जाता है। त्वंपदार्थभूत साक्षी नित्य अपरोक्ष 
। इससे परोक्षल श्रम दूर होता है। एवं लं तत्‌" यह कहनेसे 'ले' पदार्थ- 
'तत्‌' पदायंसै अभिन्न कहा जाता है। 'तत्‌" पदार्थका अर्थ व्यापक है। 


इससे परिच्छिन्रल भ्रम दूर हो जाता है | इसी प्रकार 'अहं अक्ष? 
शान बह्म’ आत्मा ब्रह्म! इत्यादिसे भी परिच्छिन्नल भ्रम निवृत्त होता 
है। 'ब्रह्माहमू? 'ब्रह्म प्रशानम' 


? “ह्म आत्मा? इत्यादिसे परोक्षल निइत्त 
होता है। जहाँ-जहाँ वेदवाक्य अथवा स्मरृतिवाक्य जीव-अक्षका ऐक्य बोधन 
कराते हैं वहाँ-वहाँ सर्वत्र मागत्याग लक्षणा जाननी चाहिये । 


खप्नग्रत्थकी समाप्ति 


युरुके उपदेश-भ्रवणसे दिष्यकी कृतकृत्यता 


इत्थं थुत्वा इतार्थोऽभूद्वाफ्यं शिष्यो शुरोसुंखात्‌। 
इत्थमन्योऽपि यः , कश्चिद्वे चेश्चिद्विचारणात्‌ ॥ 
निःशेषदुःखनाशात्‌ खर ` सद्य एव विमुच्यते । 
- खर्बमेतच्चोपदिष्टं : स्वंप्नवत्‌ स्वविकटिपतेः ॥ 


घटाकाशमें केवळ घटदृष्टिके त्यागः 
किन्तु सठाकाशगत मठदृष्टिके भी 
दोनों पदोंके बाच्याथंगत उपाधि 
हावाक्योंमें ऐक्य सम्भब होता है। 
इस रीतिसे सत्र महावाक्तयोंमें ओतप्रोतभाच 


> 


Rees 


स्वप्नग्रन्यकी समासि ? ४१५ 


७३, मिंथ्याभूतैमेन रै > । 
गुरुवेदान्तशाल्याथ मिंथ्याभूतेमेनःकतेः 
श्रतेऽस्मिन्‌ ग्रन्थरत्ने तु छाशान ळय ॥ 
डपदेशो5ग्रधदेवस्य स्वप्ने युरुङतोऽप्ययम्‌ | 
मिथ्याचनस्वरुप तु न नएं दुःखकारणम्‌ 


शिष्यका प्रदन- हे गुरो ! मैने आपके द्वारा उपदिष्ट इस र 
तास्पर्यसद्दित श्रवण किया, तथापि दुःखका फारणभूत संसाररूप न अ 
मुझे भान दता ही है। किस उपायसे इस वनका विनाश होगा १ कृपाकर 
बह उपाय बताये । 


अगृधदेवकूं. खप्नमें, यह क्रियो शुरु उपदेस । 
नस्यो न तहु दुःखमूर वह, मिथ्या बनको बेस ॥| 
भगवन्‌ यह तुम ग्रंथ पढ़ायो। अथेसहित सो मो हिय आयो ॥। 
बन दुःखमूल तऊ सर्हि मासे | कहु उपाय जात यह नास 


पूर्वोक्त प्रदनका उत्तर--एर बोडे--दे सोम्य ! संसारवनके य 
का उपाय कहता हूँ । सावधान मनसे सुनो । ens 
ही संसारवनके नादाका उपाय दै । अन्य कोई उपाय नही ६ सा के 
अर्थका सम्यक, बिचार करके “अवमददमस्म्य्धः हा छ 
इसे निश्चय करके दृढतर उद्घोपसे बोछो । bo भी मद्दावाक्‍्याथव 
विचार करके “अहमेवागधः”? में ही अग्र हू यदद उच्च याब्देसि घोष 
किया । दूसरे क्षणमे निद्रासे जागकर नेत्र खोले तो उसी जन 
देखा हुआ संसारवन, गुरु, ग्रन्थ आदि समस्त Li सि यो 
या । संसारवनके सत्र दुःख विनष्ट हो गये। “अद्ृमण्घ?” भै ह 
अण्घ हूँ? यहद जानकर सुखी हो गवा । 


वाक्या बं अज्ञानके कार्यरूप व 
मिथ्याभूत गुरु-बेदान्त-वाक्योंसे अज्ञान एवं अ 
भूत अखिल जगतूकी आत्यन्तिक निवृत्ति होती दी है । अग्रधदेव मुझको 


---->--“---- ieee 
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जैसे निद्राके वशसे संसारवनका दुःख हुआ, चैते ही अपने आत्मस्वरूपके 
अशानसे अइंकारादि दैत प्रपञ्चक प्रतीति हुई । जैसे मिथ्याभूत गुरु 
चेदान्तसे मिथ्या वनका नाश हुआ, उसी प्रकार मिथ्याभूत शुद तथा 
बेदान्त-वाक्यसे मिथ्याभूत जगत्‌) जीव एव समस्त दए प्रपञ्चका नाश 


अग्रधदेवम नींदत, भौ बनदुख जिहि रीति । 
आतममें अज्ञानत, त्यु जग दुःख रतीति ॥ 
ज्यूं मिथ्या गुरु ग्रंथते, मिथ्या बन सहार | 
त्यूँ मिथ्या गुरुवेदत, मिथ्या जग परिहार ॥ 


RTS Td “+ 
oar १ 


शी ॥ our 


॥ श्री: ॥ 
सप्तम अश 
( जीवन्सुक्ति एवं विदेहमुक्तिका चर्णन ) 
ज्ञानियोंके व्यवहारमें नियम नहीं 

उत्तम-मध्यम-कनिष्ठ तीन प्रकारके अधिकारियोको इस प्रकारके गुरूप- 
देशसे अवणादिके द्वारा निःसंशय “अयमात्मैव ब्रह्म” “यह आत्मा हदी 
ब्रह्म है? यह उत्तम ज्ञान हुआ । तीनौको गुरुका उपदेश समान होनेपर भी 
्रह्मसाक्षास्कार उत्तम तस्वदृष्टिको ही हुआ । दृक्षके झुप्क पत्ते गिरकर 
जैसे वायुवेगसे इतस्ततः उडते रहते हैं यैसे ही ग्रारब्धकर्मवदा नाना प्रकारके 
कर्म करता हुआ ज्ञानीका शरीर भी इतस्ततः व्यवद्दारीके तुल्य भान होता 
है। ज्ञानी कभी रथ, घोडे और हाथीपर चढ़कर वन, वाटिका आदिको 
देखते हैं। कमी पादरक्षाके बिना भी घूमते हैं। उनके शयन, आसन 
आदिकी भी अव्यवस्था ही रहती है। कमी तो भोग-भोजनादि उत्तम 
होता है, कभी विना अन्नके ही प्ंतकी गुफाओँम रहते हुए दिळातलपर 
ही रात्रि व्यतीत करते हैं। कमी सहस्तों व्यक्ति उनको प्रणाम करते द, 
कमी कर्मा ढोग उनकी निन्दा करते हुए. कहते हैं कि यह दोनों लोकसे 
अष्ट है । यहाँ विशेषता यह है कि जो लोग उनकी स्तुति करते हैं वे लोग 
उनके पुष्यके भागी होते है और जो लोग निन्दा करते हैं. वे लोग उनके 
पापके भागी होते है। इस प्रकार ज्ञानीके देहका व्यवहार अनियत होता 
है। तत्त्ववित्फो अ्रम-संशयादि नहीं ददोता है। कभी कुछ भी उनको 
1“ नहीं है। क्योंकि उनके सम्पूर्ण भेद-भ्रम आदि नष्ट हुए रहते 
ह । थे सर्वोत्तम वेदजनित प्रमाणसे स्वप्रकाश अद्वितीय प्रत्यग्नह्मात्माके 
अपरोक्ष साक्षात्कारवान दाते है । 
२७-- 
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ज्ञानौका व्यवहार अनियमित है--इसपर आक्षेप राग-हेपादि नहीं होते । किन्तु कर्म ही अवशेप रद्द जाता है। वही 


उनके व्यवद्दारका कारण है। वह प्रारव्ध कर्म पुरुष-मेदसे नाना प्रकारके होते 
ज्ञानीकी समाधि और शरीर-स्थिति-निवाहके अतिरिक्त कर्ममै प्रदत्त हैं प्रारब्धजन्य ज्ञानीके व्यवहार मी मिन्न-मिन्न होते हैं । अतः कोई नियम 
होनेमें नियम नहीं इसपर आक्षेप करते हुए हे कहते हैं कि उ नहीं दै । यही सिद्धान्त दै । 
च्यवहारमें नियम है। ्रिपुरीमात्र दुःखका करण है यह जानकर दत वित उछ जेय कते 9 विहित काठके तिल 
रा परा ५०0 lh य हो FR अभाव तो है किन्तु शनीके निषिद्ध कर्नाचरणकी नित्त नियम है। 
भी पर कानात मामा है। क्योंकि उससे ज्ञानीकी प्रवृत्ति देहकी स्थितिके हेतुभूत भिक्षा-अशन-कौपीन-आच्छादन 
नहीं होता । ज्ञानी समाजिचुजको ॥ हेह लुरे नहीं Se र आदिमे दी होती है, अन्यत्र नहीं दोती । क्योंकि जञानोत्पत्तिके पूर्व जिशासा- 
अ 322 न है। जो ज्ञानी भ्रमसे सना दशा दी सुमु साधनचनुष्टयसम्पन्न होकर विपर्योमे तीत्र दोपदृष्टिके 
सम्‌ सुखको आसति त्यागता है वह श्व-गदर्म और प्रेतके समान | कारण वैराग्य प्राप्त कर लेता है। वह वेराग्य शान उत्पन्न होनेपर भी दोप- 
हे Sa मा्टूक्यकारिकामे समाधिको सप्रपञ्च विस्तारसे हृएिके बल्से त्रिपयर्म मिथ्यात्व निश्चयकें कारण दृदतर होता. दै । अद्वितीय 


कहा है। इस प्रकार ज्ञानी प्रपश्लरूप विक्षेपको तुच्छ मानकर समस्त सुखके आस्माके अपरोक्ष ज्ञानके बल्से अनात्म पदाथोंमें तुच्छ निश्चय होनेसे पुनः 
समुद्रभूत स्वरूपानन्दात्मामं ही स्थित रहता दै । 


पदार्थाम सत्यत्व चुद्धि नहीं उत्पन्न होती । दोपदृष्टिके प्रात्रल्यसे ही विपयो- 
अप्टाड़के विना समाधि-सुख प्रास नहीं होता हे । क्योंकि समाधि- 


में राग भी नहीं होता । प्रइत्ति रागमूलक ही होती हे । ज्ञानीकी रागके 
-अभावमं प्रबृत्ति भी नहीं होती । शरीरके जोवन-निर्वाहके लिये भोजनादिमें 

सुखका कारण अष्टाङ्ग ही है। असाधारण कारणके विना कार्य उत्पन्न नही 

शेता है । अतः उनको कहते हैं, चुनो | (१) पाँच यम, (२) पाँच नियम, 


अबृत्ति तो रागके विना ही प्रारब्ध कर्माके अधीन ही होती है। 

कमं सञ्चित, आगामी और प्रारूधके भेदसे तीन प्रकारके होते हैं। 
( ३) अनेक प्रकारके आसन, (४ ) अनेक प्रकारके प्राणायाम, (५) उनमें ( १) अतीत अनन्त शरीरोंसे अनुष्ठित कर्म जो फल देनेमें प्रदत्त 
अनेक प्रकारके प्रत्याहार, (६ ) घारगा, (७) र (८) सविकल्प नहीं हुए हैं उनका नाम सञ्चित कर्म है। (२) वर्तमान शरीरसे किये 
समाधि--इन अष्टाज्ञोंका सम्यकमकार अनुष्ठान होनेपर निविकल्प समाधि जानेवाले भविष्य कर्मका नाम आगमी कर्म है। (३) जन्मान्तरके किये 
चुडम होती है । विना इनके नहीं होती है। RTE USI हुए जिन कमोसे वतमान शरीरका आरम्भ है उनका नाम प्रारब्ध कमं है। 
करना चाहिये । यह समाधि अवश्य अनुष्ठेय है इसको सुनकर भूताविष्टके उनमेसे (१) सञ्चित कर्म तो ज्ञानसे नष्ट होता है। (२) शानीके 
समान 'कुछ लोग और ही बात कहते हैं? यह समझते हुए तत्त्वद्ष्टि 
कुछ बोळे विना मन्द्‌-मन्द हँसा । 


आत्मामे कतृस्व-भोक्तृत्व-भ्रान्तिका अभाव दोनेसे आगामी कर्मका सम्बन्ध 
नहीं होता और ( ३) जो ज्ञानीका शरीर उत्पन्न करके उसकी स्थितिके 

इस हॅसनेका अभिप्राय यह था कि शरीर-व्यवहारमं ज्ञानीको कुछ ताला स 
नियम नहीं है। क्योकि जञानीको व्यवहारके देतुभूत अज्ञान एबं हा क्षय नहीं हेता दै । कहीं-कहीं ( अपरोक्षानुभूति, विवेकःचूडामणि आदि 


|| 
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हेतुभूत भिक्षा-अशन आदिमे प्रदत्त कराता दै बह प्रारब्ध कर्म भोगके विना 


३२० : वेदान्त-तरव-विचार 


न्याम ) सञ्चित आगामी कर्मामाव-न्यायके वल्से शानीको प्रारब्ध भी नहीं 
होता है, अतः शानीको मोजनादिमं प्रदत्त भी सम्भव नहीं--ऐेसा कहे 
हृ! उनका अभिप्राय यह है कि ज्ञानीकी अपनी दृष्टिसे तो आत्मामें क्रिया 
एबं क्रियाके फलका सम्बन्ध नहीं दै । अतः समस्त कर्मोका निषेध दै। 


होता । परन्तु प्रारब्ध कमै तो भोगसे ही नष्ट होता है, अन्यथा नष्ट नहीं 
होता । यही सूजकारादिका भी अभिप्राय दै । अतः प्राख्धवश दरीर- 
पोपणादि निर्वाहकी क्रियामै ज्ञानीकी भी प्रवृत्ति होती दी है, अन्यत्र नहीं 


७ 


होती है। 

आक्षिप--कर्मे अनेक प्रकारके होते हैं। एक कर्म एक शरीरका 
आरम्मक होता है। एक कर्म अनेक शरीराम्मक होता दै। जद्दाँ एक ही 
कम अनेक शरीर आएम्म करता हैं वहाँ उस कर्मके फल्भूत प्रथम शरीरम 
ही जब्र शान हो जाता है तब तो आरब्ध कर्मका फळभूत शरीरान्तर भी 
होना चाहिये । क्योंकि जो कर्म फल दैनेको आरम्भ हुआ है उसको प्रारब्ध 
कदे हैं, बह्‌ प्राख्य भोगके विना नट नहीं होता दै। 

. समाधान- कुछ ढोग इसका समाधान यहद कहते हृ कि प्रारब्ध 
कर्मके फलभूत जितने शरीर हैं वे सव-के-सत्र जानीको भी होते हैं| प्रारब्धः 
| अनमल | अधिक नहीं होता है। इसीमै जानकी भी सफलता दै। किन्तु यह 
समाधान ठीक नहीं दै। वेदान्तका यह रिद्धान्त है कि शानीके प्राण 
छोकान्तरमेँ अथवा इस लोकं देहान्तरका प्रात नहीं होते । किन्तु इसी 


की प्राप्ति नहीं हो सकती । अतः ज्ञानीकों प्रारूधदोपके बलसे शरीरान्तर 
प्रास होता दै- यद कहना युक्त नहीं है! 


प्रतिबन्ध-स्वरूप-दिचार : ३२१ 


यहाँ यइ समाधान दे कि जिस एक कर्मसे अनेक शरीर उत्पन्न होते है, 
उसमें अन्तिम शरीरमै ही शान दोता है, पूर्व शरीरमे शान नदीं होता दै 
क्योंकि अनेक शारीरप्रद प्रारब्ध कर्म ज्ञानम प्रतिवन्धक होता है। जैसे 
प्रतिबन्धक होते दें, उसी प्रकार विलक्षण मारच्य भी ज्ञानमै प्रतिबन्धक होता 
है। प्रतिबन्धक रहनेपर प्रथम जन्ममे किये हुए. शानके साधनभूत अवग 
मननादि,'प्रतिन्धःनिदृत्तिके अनन्तर ही, बहुत कालसे 
हुए, भी, शरीरान्तरम ज्ञान उत्पन्न कराते हैं। जैसे 
पूर्वजन्मग भवणादि करनेपर भी प्रार्ध कर्मके फल्भूत अनेक शरीरोंमें- 
से शेष एक अन्तिम शरीरम ज्ञान हुआ। बलवान, प्रतिबन्धके कारण 
अवणादिके होते हुए. भी प्रथम शरीरम शान उत्पन्न नहीं हुआ । प्रतिबन्ध 
निवृत्त होनेंसे पूवशरीर-पात दोनेपर, अन्तिम शरीर प्राप्त होनेपर पूर्वजस्म- 
कृत अबणादिसे गर्मम ही शान उत्पन्न हो गया । अतः शानानन्तर पुनः 


कर्माधीन दी होती दे। उसमें भी शरीर-निर्वाहमात्रके लिये आवश्यक चेष्टा 
ही होती दै । रागजन्य अधिक यथेष्ट चेटा नहीं होती । इसीलिये ज्ञानी सरव 
्रवृततिश्चत्य दी होते दै। 


“्रत्तिबन्धो वर्तमानो विषयासक्तिलक्षणः 
प्रश्ञामान्द्य कुतकेच्य चिपर्ययदुराग्नदः ॥ 
शमाद्यैः थवणायेश्व तत्र तत्रोचितैः क्षयम्‌। 
नीतेऽस्मिन्‌ प्रतिबन्धेऽतः स्वस्य ब्रह्मत्वमहनुते ॥ 


आगामिप्रतिवन्थश्च चामदेवे समीरितः। 
यकेन जन्मना क्षीणो भरतस्य जिजन्मभिः ॥ 
योगञ्चषएस्य गीतायामतीते यहुजन्मनि । 


प्रतिबन्धक्षयः प्रोक्तो न चिचारोऽप्यनथंकः ॥” ` 
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इस प्रकार निइत्तिप्रधान ही ज्ञानीका व्यवहार होता है 


यहाँ यह आशङ्का होती है कि “मनका तो अत्यन्त चञ्चल खमाव 
है। उसकी निरालम्ब स्थिति तो क्षणमात्र भी नहीं होती । कुछ-न-कुछ 
आलम्बन लेकर ही मन स्थित होता है । अतः शानीकी भी मनके 
आलम्त्रनके लिये कुछ प्रबृत्ति होनी चाहिये | 

इसका उत्तर यह है कि असमाहित चित्त एवं समाधि-अनुष्ठानद्यून्य 
चित्तके समाधानके अभावमें चाद्चल्य होनेपर भी समाहित चित्तमें 
अनवरत समाधि-अनुष्ठानसे चाञ्चल्य नहीं होता है। ज्ञानी तो सदा 
समाधिमें ही स्थित रहता दे । अतः शानीको कमी प्रवृत्ति नहीं होती दै । 

समाधिके अष्टाङ्ग 


समाधिके आठ अङ्ग होते हैं। यम, नियम, आसन, प्राणायाम, 
अत्याद्दार, धारणा, ध्यान और समाधि | 

यम--पाँच प्रकारके होते हे--अहिंसा, सत्य, अस्तेय, ब्रह्मचर्यं और 
अपरिग्रह । 

नियम--शोच, सन्तोप, तप, स्वाध्याय और ईश्वर-प्रणिधान- ये 
पाँच नियम हैं। पुराणोंमें दशविध यम तथा दशविध नियम माने 
गये हैं । 

आसने अनन्त मेद हें । खस्तिक, गोमुख, बीर, भद्रासन और 
सिद्वासनादि चौरासी आसनोंका योग-अन्थोमे वर्णन मिलता है | इनमै - 


सुखेनैप भवेद्यस्मिन अजस्न' ब्रह्मचिन्तनम्‌ । 
आसनं तद्विजानीयान्नेतरत्खुखनाशनम्‌ ॥ 


भाव यह कि जिस आसनसे सुखपूर्वक बैठकर ब्रह्मचिन्तन हो वही 
यथाथ आसन है । अन्य सव आसन रोगादि-निदृत्तिके लिये हैं । 


| 
| 
| 
| 
| 
| 
| 
॥ 
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आसनके बाद प्राणायामकी विधि है। प्राणायाम मी अनेक प्रकारके 
होते हैँ। तथापि थोड़ेमें लक्षण कहते हैं। ( १ ) नासिकाके वामछिद्रम 
स्थित इडा नामकी नाडीके द्वारा वायुको अन्तः पूरण करनेका नाम पूरक 
है। (२) दक्षिण नासिकामें स्थित पिङ्गला नामकी नाडीके द्वारा वायुको 
बाहर निकालनेका नाम रेचक है। (३ ) सुपुम्नादारा वायु-निरोधका 
नाम कुम्मक है | इस प्रकारसे किये जानेवाले पूरक, कुम्मक और रेचकके 
समुदायका नाम प्राणायाम है। वह प्राणायाम दो प्रकारका है ( १) एक 
अगर्म (२ ) दूसरा सगभ । प्रणव-उच्चारणके विना किया जानेवाला अगभ 
और प्रणब-उच्चारणके साथ किया जानेवाला सगभ है। 


प्रत्याहार, धारणा और ध्यान--अपने-अपने विपयासे सभी 
इन्द्रियांके निरोध करनेका नाम प्रत्याहार है। निरन्तर अन्तःकरणकी 
एकाकार स्थितिका नाम धारणा है । अद्वितीय प्रत्यगव्मह्मम बहते हुए 
अन्तःकरणके प्रवाहका नाम ध्यान दै । 


विषयेष्वात्मता दृष्टा मनसश्चित्तमञ्जनम्‌। 
प्रत्याहारः स विशेयो5भ्यसनीयो मुमुल्लुभिः ॥ 
यत्र यत्र मनो याति ब्रह्मणस्त दशनम्‌ । 
मनसो घारणश्चच धारणा सा परा मता॥ 
त्रह्म यास्मीति सद्वृत््या निराळम्वनतया स्थितिः । 
ध्यानशव्देन विख्याता परमानन्ददायिनी ॥ 


समाघि - व्युत्थान-संस्कारके तिरस्कार और निरोध-संस्कारके प्रकट 
होते हुए जो अन्तःकरणका एकाग्रतारूप परिणाम है उसका नाम समाधि 
है। यह समाधि दो प्रकारकी होती है। (१) सविकल्प ( २ ) निवि- 
कल्प । (१ ) ज्ञाता-ज्ञान-ज्ञेयरूप त्रिपुटीके सहित अद्वितीय ब्रह्मविषयक 
अन्तःकरणदृत्तिकी स्थितिका नाम सविकल्प it है। वह सविकल्प 
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समाधि दो प्रकारकी होती है। १. झब्दानुविद्ध) | शब्दाननुविद्ध । 
“अह ब्रह्मास्मि’ इस दब्दके सहित होनेवाळी समाधिको दाब्दानुविद्ध 
कहते हैं। और शब्द्रहित समाधिको शब्दाननुघिद्ध कहते हैं। (२) 
त्रिपुटी ( ज्ञाता, ज्ञान, ज्ञेय )-भानरहित अखण्ड त्रझाकार अन्तःकरण- 
चृत्तिकी स्थितिको निर्विकल्प समाधि कहते हैं । इस प्रकार समाधिके भेद 
जानने चाहिये । 


इनमें सविकल्प समाधि साधन है और निर्विकल्प फळ है । साधनात्मक 
सविकल्प समाधिमे यद्यपि त्रिपुटीरूप दवैतकी प्रतीति होती है, तथापि वह 
द्वेत कारणब्रह्मखरूप ही प्रतीत होता है, एथक प्रतीत नहीं होता । जैसे 
मृत्तिकाके विकार घट-दरावादिफो मृत्तिकारूपसे जाननेवालेको मृत्तिकाके 
विकार मृत्तिकारूप ही प्रतीत होते हैं, वैसे ही सविकल्प समाधिमे त्रिपुटी- 
रूप द्वैत भी ब्रह्मखरूप ही प्रतीत होता है । निर्विकल्प समाधिमें भी 
सविकल्प समाधिके समान सूक्ष्मरूपसे द्वैत रहता हुआ भी प्रतीत नहीं 
होता, जैसे कि जलमें डाळा हुआ लवण-पिण्ड जलमें लीन होकर रहता 
हुआ भी नेत्रसे ग्रहण नहीं होता.। इसी प्रकार सविकल्प और निर्विकल्प 
समाधिके भेद जानने चाहिये । सविकल्प समाघिमै त्रझस्वरूप द्वेत प्रतीत 
होता है, किन्तु निर्विकल्प समाधिमं त्रिपुटीरूप देत नहीं प्रतीत होता । 


सविकल्प समाधि 


सविकल्पो निर्विकल्पः समाधिद्विचिधो हृदि । 
इश्यशब्दाजुविद्धेन सविकल्पः पुनद्विंधा ॥ 


दृश्यानुविद्ध 


कामायाश्रित्तगा इच्यास्तत्साक्षित्वेन चेतनम्‌। 
'्यायेद्‌ रक्ष्याचुविद्धो$यं समाधिः सविकल्पकः ॥ 
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असङ्गः सड्िदानन्दः सखप्रभो द्वेतव्जितः । 
अस्मीति शब्दविद्धोड्यं समाधिः सविकल्पकः ॥ 


निविकल्प समाधि 


दृष्यानुविद्ध 


खानभूतिरसावेशात्‌ इच्यदाव्दाजुपेक्षितुः । 
निर्विकल्पः समाधिः स्यान्निवातस्थ्रितदीपवत्‌॥ 


समष्टि-च्यि समस्त दृश्य प्रपञ्च-विलापक शब्दानुविद्ध समाधि 


अखण्डैकरसं वस्तु सञ्चिदानन्द्लक्षणम्‌। 
इत्यविच्छिन्न चिन्तयं समाधिर्मध्यमो भवेत्‌ ॥ 
स्तब्धीभावो रसाखादस्दतीयः पूर्वंबन्मतः। 
पत्तः समाधिभिः पडभिनंयेत्काळं निरन्तरम्‌॥ 


इस प्रकार समाधिके अनेक भेद त्रतळाये गये हूं 
झुपुध्ति एवं निर्विकल्प समाधिमें भेद 


सुपु्तिम अन्तःकरणकी वृत्ति ब्रह्माकार नहीं होती है। किन्तु कारण 
अज्ञानमें मिल जाती दै । निर्विकल्प समाधिमें अन्तःकरणकी वृत्ति ब्रह्माकार 
हो जाती है। इस प्रकार सुपुत्तिमं दच्तिसहित अन्तःकरणका अभाव हो 
जाता है और निर्विकल्प समाधिमं दृत्तिसहित अन्तःकरण रहनेपर भी 
अत्यन्त सूक्ष्म होनेके कारण प्रतीत नहीं होता है। निर्विकल्प समाधिम 
अन्तःकरणकी ब्रह्माकार वृत्तिकी उत्पत्तिम हेतु सविकल्प समाधिका 
अभ्यास है । इसीलिये साघनरूप अष्टाङ्ञमें सविकल्प समाधिकी गणना की 
गयी है । उसका फल तो निर्विकल्प समाधि ही है। 


अ 


\ ६ 
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निर्विकल्प समाधिके दो भेद 


निर्विकल्प समाधि भी दो प्रकारकी है। (१) अद्वैत-भावनारूप 
(२) अद्वेतावस्थानखरूप । अद्वैत ब्रह्माकाराकारित अन्तःकरणबृत्तिको 
अद्वेत-भावनारूप निर्विकल्प समाधि कहते हैं। इस समाधिके अत्यन्त 
अभ्याससे ब्रह्माकाराकारित इत्ति भी शान्त हो जाती है। इसी बृत्तिरहित 
अवस्थाको अद्वैतावस्थानरूप निर्विकल्प समाधि कहते हैं। जैसे तत लौह- 
कटाहमें निक्षित्त जलबिन्दु उसीमे प्रवेश कर जाता है, वैसे ही अद्वेत-मावना- 
रूप समाधि भी दृढ अभ्याससे अत्यन्त प्रकाशखरूप ब्रह्मात्मामे प्रवेशा कर 
जाती है। इसमें प्रथम समाधि द्वितीय समाधिकी साधन होती है । 


अद्वेतावस्यानरूप समाधि एवं सुपुत्तिमे भेद 


अद्वैतावस्थानरूप समाधि और सुपुततिमे यह भेद है कि (१) 
सुपुसिमै वृत्तिसहित अन्तःकरण अज्ञानमें लीन होता है। (२) अद्वेता- 
वस्थानरूप समाधिमें बृत्ति ब्रह्मप्रकाशस्वरूप चैतन्यमै लय होती है) 
दूसरी बात यह कि सुपुतिमै स्वरूपानन्द अज्ञानसे आहत होता है और 
समाधिमें निरावरण ब्रह्मानन्दका भान होता है । 


निर्विकल्प समाधिके चार विघ्नौका निरूपण 


निर्विकल्प समाधिमें चार विघ्न होते हैं । उनकी निदृत्तिके लिये उनका 
खरूप कहते हैं। लय, विक्षेप, कपाय और रसाखाद-ये चार विध्न हैं। 


ळय--आल्स्य़ अथवा निद्रासे बृत्तिके अभावको लय कहते हैं । बृत्ति 
ल्य होतेपर सुपुसिके तुल्य ही अवस्था समाधिनिष्टकी भी हो जातो है । उस 
अवस्यामे त्रझानन्दका तिरोमाव होता है। इसलिये निद्रा-आढल्य आदिके 
कारण जत्र अन्तःकरणकी बृत्ति अपने उपादान कारणम ळय होती है तत्र 
his “Oem सावधान होकर निद्रादिका निरोध करके बत्तिको बनाये रहना 
चाहिये । इसीको भ्ीगोडपादाचार्यजीने चित्तका सम्बोधन कहा है | लय- 
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रूप विध्नके विरोधी निद्रा-आल्स्य आदिका निरोधक दृत्तिप्रवाहरूप 
जागरण ही चित्ता सम्बोधन दै । 
विक्षेप--जैसे वाज या मार्जारके भवसे चटक ( पश्चिविदोष ) 
गहमें प्रवेश करता है, किन्तु भय, क्लेदा और ब्याकुलतादिकी नितृत्तिके 
योग्य स्थान तत्काळ न देखकर पुनः बाहर आकर भव अथवा मरणादि 
दुःख प्रात करता है, बैसे ही बाहर अनात्म पदाथोंको दुःख मानकर 
अद्वैतानन्दको विपव करनेके लिये चित्तत्नत्ति अन्तमुंख होती दै । किन्तु 
प्रयक्‌ चैतन्यखरूप आत्मा अत्यन्त सूक्ष्म होनेके कारण उसमें कुछ काल 
भी वृत्ति स्थिरता न प्रात्तकर चैतन्यखरूप आनन्दको अनुभव किये विना 
ही पुनः बहिर्मुख होती दै । इस प्रकार बहिमुख वृत्तिको ही विक्षेप कहते 
हैं। चित्तत्रत्तिके खिर हुए बिना खरूपानन्दका लाभ नहीं होता । अतः 
दीघेकाळतक अन्तर्भूत इत्ति जवतक ब्रह्माकाराकार नहीं होती, तबतक 
साधक नियत मनसे बाह्य अनात्म पदार्थौमे बार-बार दोपदृष्टि करता हुआ 
वृत्तिको अन्तर्मुख ही करे। विधषेपरूप विष्नके विरोधी साधकके प्रयत्नको 
भ्रीगीडपादाचार्यने शम कहा दै। 
कपाय- रागादि दोषको कषाय कहते हैं । वे बाह्य और आभ्वन्तर 
भेदसे दो प्रकारके होते हैं। उनमें (१) खी, पुत्र और धनादिरूप बतमान 
विषय बाह्य कदे जाते हैं। (२) वे ही भूत, भावी अथवा चिन्तारूपमे 
आरूढ मनोराज्यमात्र हुए. आन्तर कहे जाते हैं। ये दोनों प्रकारके ही 
रागादि दोप योगियोको समाधिमें नहीं होते हैं । 
अन्तःकरणकी पाँच भूमिकाएँ--( १ ) कैप, (२) महता, 
(३) विक्षेप, (४) एकाग्रता, (५) निरोध-मे चित्तकी पाँच 
भूमिकाएँ हैं। 
( १) छोकवासना-देहवासना-शास्रवासनारूप रजोगुण-परिणामात्मक 
दृढतर अनेक अनात्मवासनाको 'क्षेप' कहते हैं । 
१. लोकवासना--“मेब निन्दतु लोको माम्‌ । सबेऽपि मां स्तुवन्तु" 
'छोग मेरी निन्दा न करे, सभी मेरी स्तुति करे? इस आग्रहयुक्त दृदतर 
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संस्कारको लोकवासना कहते हैं । २. देहबासना-स्थूल-सूक्म देइमे स्थित 
शेगात्मक -पापफलकूप मलोको मणि, मन्त्र, औषध आदिसे निःशेष दूर 
करके इस देहको सुन्दर पुष्ट करूँगा--इस इढ संस्कारको देहवासना कहते 
हैं। ३, शास्रवासना-सकलछ गार्जौको पढ़कर उनके अर्थोको धारण 
ऋरूँगा--इस दढ संस्कारका नाम शाखवासना है । 


(२) निद्रा, आल्स्य और प्रमादादि तमोंगुणके परिणामको अन्तः 
करणकी 'मूदता? कहते हैं । 

(३) घ्यानमे प्रदत्त चित्तकी कमी बाह प्रबृत्ति होनेका नाम 
“विक्षेप डे | 

(४) अन्तःकरणके अतीत परिणाम और वर्तमान परिणामकी 
समानाकार-प्रासिको “एकाग्रता? कहते हैं। इसका अथे यह है कि समाधि- 
कालमें योगियांके अन्तःकरणमे एकाग्रता होती है । वह एकाग्रता इत््यमाव- 
रूप नहीं दै, किन्तु समाधिकाल्में अन्तःकरणकी समी परिंगामविशेष वृत्ति 
को ही विपय करती है। उसमें अन्तःकरणके अतीत परिणाम और 
वर्तमान परिणामके ब्रहमाकार होनेसे ही समानाकारता होती है । 

(५) इस एकाग्रताकी प्रवाह-बरद्धिको ही 'निरोध' कहते दै । ये पाँच 
भूमिकाएँ अन्तःकरणकी ही अवस्थाबिशेप होती है । इन पाँच भूमिकाओं- 
से विशिष्ट अन्तःकरणका ही क्रमते छित, मूढ, विक्षि, एकाग्र और निवड 
नाम है। इनमें क्षित और मूढका समाधिमें अधिकार नहीं-दे। विक्षित 
अन्तःकरणका समाधिमें अधिकार है । एकाग्र और निरुद्ध अन्तःकरण 
समाधिम होता है। यह सत्र योगद्ाखमें विशेष विस्तारते कद्दा गया दै, 
वहाँ देख लेना चाहिये । 

तचदृष्टिका देशकालादिसे अनपेक्ष देहपात 


क कुछ काळ इतस्ततः भ्रमण करते हुए प्रार्धभोगके अनन्तर 
तत्त्दद्ृष्टिके प्राण वहीं लीन दो गये । प्रारब्धभोगके अनन्तर ज्ञानियाके प्राण 
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न तस्य प्राणा उत्क्रामन्ति” । अतः तस्वदृष्टिः 
pono कारणम लीन हो गये । क्योंकि ज्ञानीको शरीरः 
त्यागके लिये देशकालादिकी अपेक्षा नहीं होती । 

भ्रमन करत कछु काल यूं, तस्वदृष्टि सुझान । 
भोगे निज प्रारब्ध तव, लीन भये तिहि ग्रान ॥ 
अदष्टिका देशकालादिंकी अपेक्षासे देहपात 
द्वितीय शिप्य अदृष्टिने गङ्गातटके शुम एकान्त पवित्र देशमै ब्रह्मः 
ध्यानसे अपना शरीर त्यागकर, उत्तरायण मार्गसे ब्रहालोकमे जाकर 
क्रमते ब्रह्मस्वरूप निरतिशयानन्दको प्रात किया । ब्रह्म-ध्यान करते हुए 
उत्तम देश, उत्तम कालमें उपासक्रका शरीर-त्याग करना महत्त्वपूण 
होता है । 
तृतीय शिष्य तर्कद्रषिका निश्चय 
अप्टादश विद्या एवं समस्त शाज्जांका तात्पर्य अह्मज्ञानमें 


> 

र गलत (प्य तकंदृष्टिने गुरुमुखसे उपदेश सुनकर अपने अवगत बिपय- 
में अन्य शाल्रांका विरोध परिहार करनेके लिये सकळ शास्त्रोके अभिप्रायको 
विचारकर यद्द निश्चय किया। ड 

( १) सकल शार्त्रोका परम प्रयोजन मोक्ष ही है। 

(२) मोक्षका साधन एकमात्र ज्ञान है । र. 

(३) बह जान भी अद्वय आत्मतत्त्व निश्ववरूप दै। 

(४) भेदनिश्रय यथार्थ ज्ञान नहीं होता । द 

(५) समख शास्त्र साक्षात्‌ अथवा परम्परासे ब्रह्मज्ञानके हेतुभूत ही 
६। चार वेद, चार उपवेद, बेदके छः अङ्ग, पुराण, न्याय, मीमाँसा और 
चरमेशार ये चार हस प्रकार संस्कृत वैखरी वाणीके अएादश भेद हूँ, 
इन्हींकी अष्टादश प्रस्थान कहते हैँ । इनमें-- 
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१. कोई कर्मके प्रतिपादक हैं । - 

२. कोई विषय-सुखके उपाय-प्रतिपादक हैं। 

३. कोई ब्रह्मसे अन्य देवताओंकी उपासनाके बोधक हैं | 
४. कोई शानके प्रतिपादक हैं । 1 


इनमें न्याय और सांख्यादि शास्र भेदज्ञानको ही यथार्थ ज्ञान कहते | | 
अतः समस्त झाखोका यद्यपि अद्वेतत्रह्म-बोधकत्व नहीं वनता है, तथापि 
शात्रोंके रचयिता सवश एवं दयाळ हुए हैं। उनके मूल्यून्रोंके अर्थ तो 
बेदोंके अनुसार ही हैं। किन्तु उनकी व्याख्या करनेवाले आन्तिसे मूलसूजॉफे 
अभिप्राय न समझकर विरुद्ध अथोंकी कल्पना करते हैं। यूत्रोंके अर्थ तो 
वेदविरुद्ध नहीं हैं। तकदृष्टिने अत्युत्तम संस्कारसे यह निश्चय किया | 
इस प्रकार शुभसन्तति नामक राजाने अपने पुत्र तकदृष्टिके निश्चययुक्त 
वचनको सुनकर मनके सबं संशयो और शोकोंको त्यागकर पूर्णानन्द प्रात 
किया। तकंदृष्टिने अपने पिता झुभसन्ततिके देहपातके अनन्तर दृदतर 
देतकी तुच्छता:निश्चयकर सावधान होकर समस्त राज्यकाय किया । वह 
कभी भी राज्यमोगमें आसक्त नहीं हुआ । सदा बरहममें ही निष्ठासे रहकर उसने 
आरन्धमोगके अनन्तर निश्चळ धाम कैवल्य प्रास किया । यद्यपि आत्मा 
९ कूटस्थ साक्षी ) परमात्मासे सदा अभिन्न है, देह भस्मीभूत है, तथापि 
उपाधिसे भिन्नवत्‌ भान होता है। उपाधि ल्य होनेपर समस्त भेद ल्य हो 
जाता है एवं परमात्मासे अमेद होता है । 
ऊपर जो परमात्मासे अभेद कहा गया, इसका अभिप्राय यह है 
कि विदेहमुक्तिमें परमेश्वरसे ही अभेद होता है, शद्ध चेतन्यसे नहीं । इस 
चिपयका वर्णन शारीरकमाप्यके चतुर्थाध्यायमे मिलता है। (१ ) विदेह- 
मुक्तिमें सत्यसंकल्पत्वादिकी प्राप्ति होती है यह जैमिनि आचार्य मानते 
हैं--“ब्राह्मण जैमिनिरुपन्याखादिभ्यः” इति । सत्यसंकल्पत्वादिका 
अभाव औडुढोमि मानते हैं--“चितितन्मात्रेण तदात्मकत्वादित्यौ- 
डुछोमिः” । दिद्वान्तमें तो सत्यसंकल्पत्वादिका भावाभाव दोनों कहा गया 
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दे--"पबमप्युपन्यासात्पूर्वंभावाद विरोध वादरायणः? । इसका 
अभिप्राय यह है कि विदेइमुक्तिमं इश्वरसे अमेद होता है। मुक्तपुरुषमें 
ईश्वरीय सत्यसंकल्पत्वादि गुणोंका अन्य जीवोंके द्वारा व्यवद्दार किया जाता है। 
परमार्थ दृष्टिसे तो ईश्वर शुद्ध चैतन्य ही है। उसमें गुणोंका लेश मी नहीं 
है। निगुण होनेसे स्त्यसंकल्पत्वादिका अभाव है। संसारद्शामें भो जीव 
'परमार्थतः निगुण तथा गुद्ध दै । तथापि संसारदशामै अविद्यासे जीवमें 
क्तृत्व-भोक्तत्वाद अनथ प्रतीत होता हे । इश्वरको अपनेम या जीवमे 
कभी भी संसार-प्रतीति नहीं दै । अतः ईश्वर सदा असंग, निगुण और शद्ध 
ही है। इसी कारण इंधरसे जो अभेद कहा गया है वह शुद्ध ब्रह्मसे दी 
अभेद जानना चाहिये । यदि इश्वरसे अभेदको युद्ध ब्रद्यसे अमेद न मानें 
तत्र तो ईश्वरका झुद्ध ब्रह्मसे ऐक्यात्म कभी सिद्ध ही नहीं दोगा । क्योंकि 
जीवके समान ईश्वरको उपदेशद्वारा ञान और विदेहमुक्ति सम्भव नहीं ॥। 
ईश्वरका स्वरूप सदा-सबंदा शद्ध नहीं होगा, तत्र तो जीवकी अपेक्षा भी 
इश्वर न्यून दोगा और सदा बद्ध भी रदेगा। अतः वक्ष्यमाण रीतिसे ही 
मानने योग्य दै- “ईश्वरको आवरण नहीं दोता दै । इसीलिये उपदेशजन्य 
ज्ञानकी भी अपेक्षा नहीं रहती । आवरणके अभावमें इश्वरको आन्ति भी 
नहीं होती, अतः नित्य सर्वज्ञ और नित्य मुक्त होता है। माया एवं 
मायाके कार्य भी आम्मामै प्रतीत नहीं होते, इसीलिये सदा असंग और 
शुद्ध है। बिम्बवादकी प्रक्रियासे प्रतिबिम्ब बिम्बसे भिन्न नहीं माना जाता 
है। अतः प्रतिबिम्ब विम्बमें ही ल्य होता है ।? 


इस प्रकार ईश्वरसे अभेद ही शुद्ध चैतन्यसे अभेद कदा गया है। 
दृष्टान्तसे भी यद्दी सिद्ध होता दै । जैसे मठमें घटनाश होनेपर घटामावदशामें 
मठाकाझमें ही घटाकाश ल्य होता है, मदाकाशर्म ख्य नहीं होता है। 
वैसे दी विद्वानका शरीर भी ईश्वरकृत ब्रह्माण्डमें ही नष्ट होता है। समस्त 
ब्रह्माण्ड ईश्वरके शरीरभूत मायाके अन्तमूत हदी होता है। विद्वानका आत्मा 
विदेहमोक्षमे ब्रक्षाण्डसे बाहर नहीं जाता दै । इस प्रकार इश्वरमें अभेद सिद्ध 
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होता दै। किन्ठ जिस मठाकाइसे  घटाकाशका अमेद सिद्ध होता दै, वह 
मटाकाश मद्दाकाशरूप ही है। उसी प्रकार यहाँ भी विद्वानका इश्वरे 
अमेद दोता दै, बह ईश्वर शद नम दी दै । अतः शुद्ध ब्रह्मवी ही प्राति 
होती दै! १ - 

इस प्रकार अनेक वेदान्तःसिद्ान्तरत्मासे गभित सागरवत्‌ यदद 
व्ेदान्त-तत्त्वविचार' ग्रन्थ समात हुआ । वेदान्त-सिद्धान्त प्रतिपादन 
करनेवाले अनेक ग्रन्थ दै, किन्तु वे सब असन्त कठिन एवं बुरूह दें 
ब्याकरणके पूर्ण शानके विना साधारण बुद्धिके ढोग उन ग्रन्थको पढ्ने और 
समशनेम समर्थ नहीं हो सकते । अतः परोपकारके हेठु यह माषामंवन्य | 
लिला गया है। इसको पढ़कर साधारण मठ मी अनायास परमानन्दका 
अनुभव कर सकेंगे । 


अखण्ड सञ्चिदानन्दं मनोचागादयगोचरम्‌। 

सर्वेपां प्रत्यगात्मानं पर महा अवामि तत्‌) 

अहुमेव परे ब्रह्म मयि सर्व प्रकढ्पितम्‌,। 

इति यत्छपया बुद्धं सद्‌युख॑ तं नमाम्यद्दम्‌॥ 
॥ इति शम्‌ ॥ 

* दं० २०२५ आपादझृप्णत्रयोदय्यां समासोऽयें प्रबन्धः । 


— 


कि क 


मुद्रक संसार प्रेस, संसार लिमिटेड, काशीपुरा घाराणसी । ` 
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